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LỜI GIỚI THIỆU 


“Kinh Chú Tâm vào Hơi Thở” là một trong 
hai bài kinh căn bản mà Đức Phật đã nêu lên 
một phép luyện tập vô cùng thiết thực, cụ 
thể và trực tiếp về thiền định, đó là sự chú 
tâm thật mạnh dựa vào hơi thở. Bản kinh này 
được dịch giả Hoang Phong chuyển ngữ từ 
kinh A4napanasafi Sutta (Trung Bộ Kinh, MÁN 
119). 


Trước đây bài kinh này đã được dịch sang 
tiếng Việt bởi Hòa Thượng Thích Minh 
Châu trong Đại Tạng Kinh (tập II, tr. 249- 
264) với tựa là "Kinh Nhập tức, Xuất 
tực niệm” và một bản dịch Việt khác ngắn hơn 
được dịch bởi thiền sư Thích Nhất 
Hạnh là “K¡nh Quản Niệm Hơi Thở”. 


Nội dung kinh gồm hai phần: trước hết Đức 
Phật giảng về phép mượn hơi thở để tập trung 
sự chú tâm hướng vảo thân xác, cảm giác, tâm 
thức và các hiện tượng tâm thần, sau đó Ngài 
nhắc lại tất cả các yêu tố căn bản góp phần 
mang lại Đạo Đức và Trí Tuệ. 


Ngoài ra, bài kinh này còn nêu lên một sô chi 
tiêt đáng lưu WvÊê sựsinh hoạt của Đức 


HOANG PHONG DỊCH VIỆT 


Phật và Tăng Đoản vào thời bấy giờ, các chỉ 
tiết này sẽ được trực tiếp giải thích và ghi chú 
trong bản dịch (chữ in nghiêng trong dấu 
ngoặc đơn). Một số nhận xét quan trọng hơn 
sẽ được nêu lên trong phần ghi chú bên dưới 
bản dịch, nhằm nêu lên các sự chuyển 
hướng và một số các biến đổi quan trọng 
trong Giáo Huấn của Đức Phật xuyên 
qua không gian và thời gian, đưa đến sự hình 
thành của cáctông phái vàhọc phái khác 
nhau. 


Bài kinh thứ hai khá tương tự với bài kinh này 
là “Kinh Chủ Tâm Tỉnh Giác” còn gọi 
là “Kinh Niện Xứ "hay "Kinh Tứ Niệm 
Xứ"(Trung Bộ Kinh, MN 10) sẽ được xuất 
bản tiếp theo. 


Dịch giả Hoang Phong là một nhà khoa học 
nên cái nhìn về Phật giáo của ông ảnh hưởng 
bởi các khía cạnh khoa học hơn là tín ngưỡng 
đơn thuần. Ước mong bản dịch này với phần 
ghi chú cân trọng có thể đóng góp một chút gì 
mới mẻ hơn trong việc tìm hiểu một bài 
kinh thật căn bản và chủ yếu về phép luyện 
tập sự chú tâm dựa vảo hơi thở. 


Tâm Diệu | Nhà xuất bản Ananda Viet 
Foundation 


BÀI KINH VỀ PHÉP CHÚ TÂM 


DỰA VÀO HƠI THỞ 
Anapanasofí Suffa (MN I8, PTS M íi 78) 
và những biến đổi trong Giáo Huấn 
của Đức Phật qua dòng Lịch Sử 
Hoang Phong chuyển ngữ 


Lời giới thiệu của người chuyển ngữ 


Trong cuộc sống thường nhật chúng ta luôn bị 
bủa vây bởi những sựbiến động của thế 
giới hiện tượng, nói một cách khác là bị thu 
hút và chỉ phối bởi bản chất vô thường của 
chính sự sống. Trongthế giớiđó - gồm 
chung tâm thức và cả thân xác của chính mình 
- các hiện tượng liên tục hiện lên và biến mất. 
Những gì liên quan đến thân xác và ngoại 
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cảnh thì nào là ốm đau, khỏe mạnh, người 
thân, kẻ thù, bạn hữu, lợi lộc, được thua, danh 
vọng, mất mát, công ăn việc làm, sinh hoạt xã 
hội, giải trí, tiệc tùng, đình đám, súng 
đạn, cướp bóc, khủng bổ, tai ương, thảm họa, 
sát nhân, tín ngưỡng, chính trị, lễ lạc, cầu 
xin, ma chay, cưới hỏi, sinh đẻ, v.v... Bên 
trong tâm thức thì nào là lo buồn, sợ hãi, hy 
vọng, tiếc nuối si mê,thương yêu, thất 
vọng, hạnh phúc, ghen tuông, khổ đau, hận 
thù, giận dữ, mưu mô, tính toán, v.v... Tất cả 
những thứ ấy thay phiên nhau diễn ra trong 
cuộc sống hằng ngày, không buông tha chúng 
ta một giây phút nào cả. 


Các thứ xúc cảm bấn loạn hiện ra trong tâm 
thức và những biến động không ngừng trong 
bối cảnh chung quanh là nguyên nhân sâu 
xa nhất mang lại mọi thứ lo buồn và khổ đau. 
Thế nhưng chúng ta thì lại cứ nghĩ rằng mình 
có thể thích ứng được với mọi cảnh huống, cải 
thiện được số phận mình, biến cải được cục 
diện bên ngoài, chủ động được các xúc cảm 
vàtư duy trongnội tâm,hoạch định đúng 
đắn được mọi ý đồ, tìm được hạnh phúc và 
những thú giải khuây, những phút vui nhộn. 
Nghĩ cho cùng thì tất cả những cố gắng đó 
cũng chỉ là cách mà mình vật lộn với khô đau 
mà thôi -ít nhất là theo quan điểm của Phật 
giáo. Chúng ta nào có khác gì con mỗi của 
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mọi thứ bất toại nguyện, phải sống trong 
một hoàn cảnh lúc nào cũng căng thắng và lệ 
thuộc; những thoáng hạnh phúc hay vui 
sướng nếu có, thì cũng chỉ là hời hợt, giả tạo 
và tạm bợ mà thôi. Vậy phải làm thế nào để 
tìm một lối thoát tốt đẹp nhất cho mình trong 
bối cảnh biến động không ngừng đó của thế 
giới hiện tượng? 


Vào một đêm trăng rằm cách nay hơn 2500 
năm, một vị hoàng tử đã từ bỏ gia đình, danh 
vọngcùng những thứ hạnh phúc phù du, và 
Ngài đã tìm được một giải pháp giúp mình 
thoát ra khỏi cái thế giới trói buộc đó, mang 
lại cho mình một sự Tự Do đích thật và tuyệt 
đối. Thế nhưng Ngài quyết tâm không thụ 
hưởng sự Tự Do đómột mìnhmà đã hy 
sinh phần còn lại của kiếp nhân sinh cuối 
cùng của mình đểhệ thốnghóa sự khám 
phá đó, biến nó trở thành một Con 
Đường quang đăng, giúp mọi ngườibước theo 
vết chân mình hầu cùng nhau chia sẻ 
bầu không gian Tự Do đó. 


Qua không biết bao nhiêu thế hệ, Con 
Đường ấy đã từng giúp không biết bao nhiêu 
người thoát khỏi những khổ đau của mình, và 
ngày nay chúng ta vẫn còn tiếp tục được thừa 
hưởng. Con Đườngấy thật nhẹ nhàng, sâu 
xa và hiệu nghiệm, nhất là bất cứ ai cũng có 
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thể bước theo. Trên con đường đó, chúng 
ta không cần đến vũ khí để tự vệ, bởi vì kẻ 
thù nếu có thì không ai khác hơn là chính 
mình. Chúng ta cũng không cần đến một 
thứ chủ nghĩa hay thể chế chính trị nào khích 
động hay cổ vũ mình; cũng không cần 
phải ngoan ngoãn hay van xin một 
đấngthiêng liêngnào. Hành trang duy 
nhất mà mình mang theo trên Con Đường đó 
chỉ vỏn vẹn là sự ý thức sâu xa về những khổ 
đau của mình vả kẻ khác, và nếu muốn bước 
đi nhanh hơn nữa thì cũng nên gói ghém mang 
theo với mình một tấm lòng từ bivô biên, 
một ý chí sắt đá và một tỉnh thần phi-bạo-lực 
thật sâu xa và không hề lay chuyền. 


Trên dòng lịch sửnhân loại, ngoài Đức 
Phật cũng từng có rất nhiều các vị thầy đã 
vạch ra những con đường khác. Thế nhưng 
dường như tất cả các con đường của các vị ây 
đưa ra đều liên hệ và tương quan với thế 
giới hiện tượng, dù cho các con đường ấy có 
nhắm vào một cõi thật cao tận trên trờicũng 
vậy. Cái thế giới ấy chỉ là một cách nói lên 
sự yếu đuối, mong cầu và thèm khát, phản 
ảnh những sự thúc dục bảnnăng của con 
người. Dù các thế giới ấy, các con đường ấy 
thuộc bối cảnh bên ngoài hay bên trong tâm 
thức thì tất cả cũng chỉ là hiện tượng. Những 
đoàn người ra đi đã gặp nhau trên những nẻo 
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đường đó, để rồi bất đồng chính kiến với 
nhau, sinh ra hận thù, mang lại không biết bao 
nhiêu đau thương và đồ vỡ. Thật vậy dắn thân 
vào nhữngcon đường trongthế giới hiện 
tượng - dù là bước theo hướng nảo cũng vậy - 
đều sẽ đưa chúng ta vào những cuộc phiêu 
lưu đau thương bất tận không bao giờ chấm 
dứt. 


Trái lạ Con Đường mà Đức Phật vạch ra 
cho chúng ta trông thấy là một Con 
Đường ngược chiều với sự xoay vần và đảo 
điên của thế giới hiện tượng, đưa chúng ta trở 
vềvới chính mình. Con Đường đó nằm 
trong tâm thức mỗi con người và thuộc vào 
tầm tay của tất cả mọi người. Trong rất 
nhiều bài kinh, Đức Phật đã chỉ cho chúng 
ta thấy Con Đường đó và giải thích cho chúng 
ta hiểu là phải làm thế nào để đi trọn Con 
Đường đó. Trước khi tịch diệt, hơn một lần, 
Ngài cũng đã nhắc lại với chúng ta về Con 
Đường đó: 


- "Hãy nương tựa vào chính mình, tự xem 
mình là ngọn đuốc soi đường cho mình, là 
nơi an trú cho mình” 

- "Hãy tự xem mình là một hỏòn đảo, một 
nơi an trú cho mình, không bất cứ ai có thể 
làm nơi an trú cho mình được” 


HOANG PHONG DỊCH VIỆT 


(Kinh Đại-bát Niế-bànbằng tiếng Pa- 
li, Trung Bộ Kinh, DN 1ó, xin nhắc thêm 
là bản kinh này cũng có một phiên bản khác 
bằng tiếng Phạn trước tác về sau này vào thế 
kỷ thứ ]) 


Thật hết sức rõ ràng là Con Đường mà Đức 
Phật vạch ra cho chúng ta bước theo không ở 
một nơi nảo cả trong vũ trụ, mà ở trong tâm 
thức của mỗi người chúng ta. Nếu đi tìm Con 
Đường ấy ở bên ngoài thì nó sẽ rất xa và cũng 
chỉ là một thứ ảo giác, phát sinh từ trí tưởng 
tượng và được nuôi dưỡngbởi các thứ bản 
năng sâu kín của mình mà thôi. Nếu Con 
Đường nằm trong tâm thức mình thì nó sẽ rất 
gần, bởi vì điểm khởi hành và mức đến cũng 
chỉ là một điểm duy nhất mà thôi. 


Thế nhưngtâm thứcthì cũng là cả một 
thế giới, tràn ngập bởi vô số các thứ tư duy, 
xúc cảm vảtác ý: lo buồn, sợ hãi, yêu 
thương, hạnh phúc, ghen tuông, hy vọng, tính 
toán, v.v., như đã được nói đến trên đây. Các 
thứ xúc cảm đóche khuấttâm trí không 
cho chúng ta trông thấy Con Đường, vì thế 
nếu cứ đuôi bắt những thứ ấy, tức là những 
gìhện lênvà biến mất bên trong nội 
tâm mình, thì cũng chẳng khác gì chạy 
theocác sựbiến động trongthếể giới bên 
ngoài. Vậy phải làm thế nào để trông thấy 
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được Con Đường bị che khuất phía sau những 
thứ xúc cảm luôn dây lên trong tâm thức mình 
và bên ngoài là các hiện tượng trong thế 
giới luôn mê hoặc và tấn công mình từ mọi 
hướng? 


"Bài kinh về phép chú tâm dựa vào hơi 
thở" (Trung Bộ Kinh, MN 118) được chuyển 
ngữ dưới đây là một trong số rất nhiều bài 
kinh mà Đức Phậtđã trực tiếp nêu lên 
và thuyết giảngvềCon Đường đó. Ngoài 
racũng có mộtbải kinh khác khá tương 
tự với bài kinh này là “Bài kinh về phép chú 
tâmtinh giác” còn gọi là "Kinh Niệm 
Xứ “hay “Kinh Tứ Niệm Xứ” (Trung Bộ Knnh, 
MN 10). Thật ra cả hai bài kinh này đều bổ 
sung cho nhau và cùng nói đến Con 
Đường trên đây với mục đích giúp mỗi người 
trong chúng ta trở về với chính mình, với tâm 
thức mình, để an trú nơi hòn đảo của chính 
mình. 


Qua 2 500 năm đã có không biết bao nhiêu 
người thành công trong mục đích đó, tức là tự 
mình làm đuốc soi đường cho mình. Soi 
đường ở đây không có nghĩa là để bước đi đâu 
cả màđơn giảnchỉ là một cách giúp 
mình#ông thấy(bodhUgiác ngộ) và ý 
thức được là phảidừng lại (nrodhaldinh 
ch?) đúng lúc và kịp thời, không lao mình 
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vào thế giới hiện tượng nữa. Thế nhưng sau 
nảy người ta lại thường gọi lối thoát đơn 
giản đó bằng một thuật ngữ khá cầu kỳ và mới 
lạ là "thiền định" (jhana, dhyana, samadhi, 
Chan-na, Zen, Thiền, Thiền-na, meditation, 
v.v...) và đưa ra rất nhiều cách giải thích cũng 
như các phương pháp luyện tập thật đa dạng 
và khác biệt nhau. Vậy con đường luyện 
tập cụ thể và thiết thựcđó mà ngày nay 
các tông phái vàhọc phái Phật giáo gọi là 
"thiền định" thật sự là gì? 


Thắc mắc này có vẻ rất quen thuộc nhưng 
cũng thật bất ngờ, bởi vì có một số người tự 
nhận mình là Phật tử nhưng lại không hè biết 
đến phép luyện tập này, và cũng không hề bận 
tâm tìm hiểu xem đấy là gì. Trong khi đó một 
số khác trên dòng lịch sử phát triển của Phật 
giáo kế cả ngày nay, thì lại cho rằng mình biết 
"rật nhiều", đứng ra giảng dạy, đề nghị 
nhiều phương pháp và đường hướngtu tập 
thật đa dạng, nhưng cũng hết sức phức tạp, 
đưa đến sự hình thành của nhiều học phái và 
chỉ phái khác nhau, gọi chung là "Thiền 
Tông". 

Thật vậy, trên dòng lịch sử phát triển của Phật 
giáo nói chung có nhiều tông phái và học phái 
không xem thiền định là một kỹ thuật luyện 
tập chủ yếu và cóxu hướng biến Giáo 
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Huấn của Đức Phậttrở thành một tôn giáo với 
các nghi lễđầy màu sắc. Trái lạimột số 
các tông phái và học phái khác thì lại đề cao 
một cách quá đáng phương pháp luyện 
tậpthiền định, khiến đôi khi có thể che 
lấp cả cứu cánh của nó chính là sự Giác 
Ngộ và Giải Thoát. 


Có hai nguyên nhân chính yếu đưa đến tình 
trạng đa dạng và phức tạp trên đây. Nguyên 
nhân thứnhất liên quan đến lãnh vực nội 
tâm: thiền định là một một phương pháp nội 
quán (Introspection), dựa vào các kinh 
nghiệm cảm nhận trong tâm thức của mỗi cá 
thể, do đó thật hết sức khó để kiếm chứng 
và so sánh các kinh nghiệm và các sự cảm 
nhận mà mỗi cá nhân trải nghiệm qua. Vì thế 
thật khó hình dung ra một phương pháp duy 
nhất thích nghi và hiệu quả cho tất cả mọi 
người, và đó chính là lý do đã làm phát sinh ra 
không biết bao nhiêu thể loại thiền định. 


Nguyên nhân thứ hai là sự chuyển động của 
môi trường bên ngoài: mọi hiện 
tượng trongthế giớiđềubiến đổi không 
ngừng qua không gian và thời gian. Giáo 
Huấn của Đức Phật là một hiện tượng, mà đã 
là hiện tượng thì không sao tránh 
khỏi được vô thường, nên cũng đã không 
ngừng tiễn hóa hầu thích nghi với các nên tư 
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tưởng và văn minh khác nhau cùng các trình 
độ tiến bộxã hội khác nhau. Lấy một thí 
dụ điển hình là cách nay hơn mười thế kỷ, 
một đường hướng tu tập của Thiền 
Tông Trung Quốc gọi là "Nam Phái" chủ 
trương "rực chỉ chân tâm, kiến tánh thành 
Phát", trong khi đó thì một số các khoa học 
gia, bắc sĩ và các nhà giáo dục Tây 
Phương ngày nay lại biến thiền định thành 
một phương pháp chữa trị bệnh tật, hoặc giúp 
trẻ em chú tâm hơn vào việc học hành. 


Trước tình trạng đa dạng đó nếu muốn tìm 
hiểu những gì do Đức Phậtgiảng dạy thì 
không có cách nào khác hơn là phải trở về với 
các bài kinh nguyên thủy bằng tiếng Pa-li 
trong Kinh Tạng, và đấy cũng là chủ đích của 
bản dịch bài kinh 4napanasati Suttq/Bài kinh 
về phép chú tâm dựa vào hơi thở dưới đây. 
Nội dung của bài kinh trực tiếp nêu lên một 
trong các kỹ thuật luyện tập cụ thể và thiết 
thực nhất về thiền định, đó là sự chú tâm thật 
mạnh dựa vào hơi thở. 


Bài kinhnày được dịch sang các ngôn 
ngữ Tây Phương với rất nhiều phiên bản khác 
nhau, trong khi đó các bản Việt dịch dường 
như khá hiếm hoi. Ngoài bản dịch "chính 
thức" củaHòa Thượng Thích Minh 
Châu trong Đại Tạng Kinh (tập II, tr. 249- 
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264) với tựa là "Kinh Nhập tức, Xuất 
tức niệm", thì chỉ thấy một bản dịch khác đã 
được rút ngắn của thiền sư Thích Nhất 
Hạnh là “Kinh Quán Niệm Hơi Thở”. Ngoài 
ra cũng thấy có một vài bản dịch khác nhưng 
thật ra cũng chỉ là bản dịch của Hòa 
ThượngThích Minh Châu với một vải hiệu 
đính nhỏ. Dầu sao tất cả các bản dịch này đều 
cho thấy ảnh hưởng nặng nề của Hán ngữ và 
dường như việc dịch thuật cũng đã được trực 
tiếp dựa vào các bản tiếng Hán (!). Mong rằng 
bản dịch dưới đây có thể đóng góp một chút 
gì mới mẻ hơn trong việc tìm hiểu một bài 
kinh thật căn bản và chủ yếu về phép luyện 
tập sự chú tâm dựa vảo hơi thở. 


Ngoài ra Bải kinh này còn nêu lên một số chỉ 
tiết đánglưu ývề sựsinh hoạt của Đức 
Phật và Tăng Đoản vào thời bấy giờ, các chỉ 
tiết này sẽ được trực tiếp giải thích và ghi chú 
trong bản dịch. Một số nhận xét quan trọng 
hơn sẽ được nêu lên trong phần ghi chú bên 
dưới bản dịch, nhằm nêu lên các sự chuyển 
hướng và một số các biến đổi quan trọng 
trong Giáo Huấn của Đức Phật xuyên 
qua không gian và thời gian, đưa đến sự hình 
thành của các tông phái và học phái khác 
nhau Trên dòng phát triển đó, Giáo 
Huấn của Đức Phật đã từng thử thách cũng 
như hòa mình với không biết bao nhiêu 
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nền văn hóa,tư tưởng và truyền thống xã 
hội rất khác biệt nhau. Dòng phát triển 
đó phản ảnh cả một cuộc "phiêu lưu” vô 
cùng ngoạn mục và kỳ thú. 


Một vài nhận xét và ghi chú dưới đây là 
nhằm phác họa lại cuộc du hành đó hầu mang 
lại một tầm nhìn bao quát hơn về một Con 
Đường tâm linh đã từng vượt qua không biết 
bao nhiêu khúc quanh, thăng trầm và thử 
thách của lịch sử nhân loại suốt hơn 25 thế kỷ, 
và ngày nay đang đặt chân vào thế giới Tây 
Phương đây hứa hẹn. Hơn nữa trong suốt cuộc 
phiêu lưu đó, Phật giáo hậu Giáo 
Huấn của Đức Phật cũng đã từng khám phá ra 
nhiều điều mới lạ mang lại một vài đổi mới, 
giúp cho Phật giáo thích ứng với mọi hoàn 
cảnh xã hội và các cấp bậc tiến hóa trong 
các lãnh vực tư tưởng, văn minh và xã hội con 
TBƯỜI. 


Trước khi lật lại những trang sử, những kỷ 
niệm cũng như những khám phá kỳ thú trong 
cuộc phiêu lưu kéo dài hơn 2 500 năm trên 
đây, chúng tahãy cùngtìm hiểu dưới đây 
mộtphương phápbiến cảitâm linh vô 
cùng thiết thực đã có từ ngàn năm mà ngay 
nay hàng triệu người trên khắp hành tinh này 
vẫn còn tiếp tục mang ra luyện tập. 
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BÀI KINH VỀ PHÉP CHÚ TÂM DỰA 
VÀO HƠI THỞ 
Mindfulness oƒ Breathíng 


AnapanasafÍ Sutta 
(Trung Bộ Kinh MN I8, PTS M í 78) 


Tôi từng được nghenhư vầy, lúc bấy 
giò Đắng Thế Tôn đang ngụ tại thị trấn 
Savatthi (Xá-vệ, kinh đô của xứ Kosala/Kiễu- 
tát-la một trong sáu đô thị lớn nhất trong 
thung lũng sông Hằng vào thời đạicủa Đức 
Phật, ngày nay thuộc tiểu bang UHar 
Pradesh), nơi khu vườn phía đông, tại trang 
viên của bả mẹ vị Migara (bà mẹ của vị 
Migara - Migaramata - là một cư sĩ dòng dõi 
hoàng tộc, rất nhiệt thành và gương mẫu, 
được Đức Phậtxem là đứng hàng đâu 
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trong Tăng Đoàn nữ giới. Bà sống đến 120 
tuổi), cùng với các đại đệ tử kỳ cựu và nỗi 
tiếng - chắng hạn như ngài Sariputra/Xá-lợi- 
phất, ngài Maha-MoggallanaMa-ha Mục- 
kiền-liên, ngài Maha-Kassapa/Ma-ha Ca-diếp, 
ngài Maha- Kaccana (xuất thân từ một gia 
đình quyên. quý Bà-la-môn, từng đảm trách 
các nghỉ lễ của tôn giáo này trong triều đình 
của vua Candapdajjota tại kinh đồ Avanti. Vua 
Candapajjota nghe tin Đấng Thế Tôn đang 
ngụ tại Savatthi, bèn sai Maha Kaccana cùng 
với bảy vị khác đến đây để thỉnh Đẳng Thể 
Tôn đến viếng kinh đô Avami. Sau khi đến 
Savatthi và được nghe Đáng Thế Tôn thuyết 
giảng, tất cả tám người trong phái đoàn đễu 
xin được làm đệ tứcủúa Ngài), ngài Maha- 
Kotthica (mội đại đệ tứ của Đức Phật, 
rất uyên bác về luận lÿ học, trong Tăng Nhất 
Bộ Kinh, AN 1, 24 có nói đến vị này), ngài 
Maha-Kappma (một đại — đệ tử của Đức 
Phật đã đạt được cấp bậc Arahant/4-la-hản. 
Kinh Jataka/Bồn sanh kinh có nói đến vị đệ 
tử này), ngài Maha-Cunda/Ma-ha Thuần-đà, 
một đại đệ tử, em của Xá-lợi-Phất, nói đến 
trong nhiễu bài kinh như Tăng Nhất Bộ 
Kinh AN 6.46, Tương Ung Bộ Kinh, SN L5, 
y.V.., vị này không phải là người thợ kừn hoàn 
hay thợ rèn (?) cũng mang tên Cunda/Thuần 
đà nói đến trong Kinh Đại-bát Niễt-bàn), ngài 
Revata/Lý-bà-ẩđa, em tt của Xá-lợi-phất, 
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một đại đệ tử của Đức Phật đã đạt được cấp 
bác Arahant/4-la-hán), ngài Ananda/4-nan- 
đà, đệ tử hầu cận và phụ tá Đức Phát), cùng 
đông đảo các đệ tử lão thành và nổi tiếng 
khác (bài kính thuật lại sự hiện điện của 
các đệ tử uyên bác và nổi tiếng trong Tăng 
Đoàn trong buổi thuyết giảng này của Đức 
Phátlà có ÿ nêu lên tính cáchxác thực 
của bài kinh. Trong lần kết tập thứ nhất tổ 
chức chín tháng sau khi Đức Phát tịch diệt, 
một số lớn các đệ tử trên đây đếu có mặt như 
là các nhân chứng cho sự xác thực của bài 
kinhnày chỉ trừ hai vị Sariputra và 
Moggalana đã tịch diệt trước Đức Phật không 
lâu). 


Vào dịp này các tỳ-kheo lão thành đứng ra 
đảm trách việc giảng dạy và chỉ dẫn. Vài 
vị thuyết giảng và chỉ dẫn một nhóm khoảng 
mười tân tỳ-kheo; vài vị khác thuyết 
giảng và chỉ dẫn một nhóm khác khoảng hai 
mươi tân tỳ-kheo; vài vị khác thuyết 
giảng và chỉ dẫn một nhóm khác khoảng ba 
mươi tân tỳ-kheo; vài vị khác thuyết 
giảng và chỉ dẫn một nhóm khác khoảng bốn 
mươi tân tỳ-kheo. Được các vị tỳ-kheo lão 
thành giảng dạy và chỉ dẫn, các tỳ-kheo 
mớigia nhậpdần dầnđạt được các cấp 
bậc nhận thức thật tuyệt vời (cách mô tả trên 
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đây cho thấy bầu không khí giảng dạy và học 
hỏi rất hãng say giữa các f}-kheo kỳ cựu và 
các t)-kheo mới gia nhập Tăng Đoản). 


Cũng vào dịp này và cũng đúng vào ngày rằm 
posatha, tức ngày mười lăm trăng tròn, và 
cũng là ngày lễ Pavarana (Uposatha nguyên 
nghĩa là ngày "Rằm" và cũng là ngày quan 
trọng nhất trong tháng đối với Phật giáo vì là 
ngày Đức Phát đạt được Giác Ngộ. Trong mỗi 
tháng ngày trăng tròn Uposatha là ngày lễ, và 
lỄ này có thể kéo dài từ một đến bốn ngày. 
Trong các ngày này ngườifu tập tại 
gia phải giảm bớt các công việc chân tay hầu 
để thì giờ chăm lo cho đời sống tỉnh thần, 
chẳng hạn như phải giữ gìn giới luật nghiêm 
túc hơn, nếu nguyện giữ năm giới thì trong 
các ngày này phải giữ tám giới, và phải lên 
chùa lỄ Phật. Người xuất gia nơi tu viện và 
chùa chiễn - vào thời Đức Phật là các hang 
động hoặc các nơi tạm trú do người thể 
tục dựng lên giúp những người "từ bỏ” gia 
đình che mưa che nắng - thì phải làm lỄ sám 
hồi, nhằm tự cảnh giác và nhắc nhở nhau về 
việc giữ gìn giới luật. LỄ sám hồi thật ra chỉ 
là một buổi họp, mọi người luân phiên xướng 
lên các giới luật và tự kiểm thảo, mỗi người 
phải ôn lại từng tư duy, xúc cảm, tác ÿ, ngôn 
từvà hành động của mình xem có phạm 
vào giới luật nào hay không? Trong năm thì 
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mỗi ngày rằm đều mang một tên gọi riêng, và 
tên gọi này cũng được dùng để gọi mỗi tháng, 
hoặc đề gọi các dịp lễ trùng hợp với các ngày 
rằm ấy. Thí dụ trong bản kinh trên đáy có nói 
đến ngày rằm Pavarana, là ngày rằm cuối 
cùng đánh dấu ngày chấm dứt của mùa kiết 
hạ, nghĩa từ chương của Si này là “Uóc 
nguyện được viên mãn" Ngày rằm tiếp 
theo sau đó tức là của jhường thứ tư sau ba 
tháng kiết hạ là ngày rằm Komudi, trùng 
hợp với lễ Kathna còn gọi là lễ Dâng 
Y), Đắng Thế Tôn ngồi ngoài trời, vây quanh 
là Tăng Đoàn. Nhìn các tỳ-kheo đang yên 
lặng lắng nghe, Đắng Thế Tôn cất lời với họ 
như sau: 


"Này các tfÈ-kheo, Ta thát hài lòng với phép 
luyện tập mày Ta rấtmãn nguyện từ 
trong thâm tâm về phép luyện tập này. Vậy 
các f)-kheo cũng nên kiên trì và hãng say 
mang ra thực hành, hâu thấu triệt những gì 
chưa thấu triệt, đạt được những gì chưa đạt 
được, thực hiện những — gì chưa thực 
hiện được. Ta sẽ còn lưu lại thị trấn Savatthi 
này thêm một tháng đến ngày Rằm "Hoa sen 
trăng" tức là hết tháng thứ tư [sau ba 
tháng kiết hạ] của mùa mưa này". (Theo 
trong nguyên bản tiếng Pa-li thì Đức Phật nói 
như sau: “Tu sẽ lưu lại đến ngày lễ Komudi". 
Chữ Komudi do chữ kumuda mà ra và có 
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nghĩa là "hoa sen trắng", nhiều bản dịch sang 
các ngôn ngữ Tây Phương gọi là tháng “hoa 
súng trắng/white waterlily", lý do có thể là vì 
người Tây Phương thường không phân 
biệt được giữa hoa súng và hoa sen. Ngày lễ 
Komudi cũng là ngày rằm của tháng "thứ tư" 
sau ba tháng kiết hạ, tức là tháng "thứ tư" sau 
ba tháng mùa mưa, khoảng tháng 10 hay TÌ 
Dương Lịch. Trong bản Việt dịch của Hòa 
Thượng Thích Minh Cháuthì câu này được 
dịch như sau: "Ta sẽ ở đây, tại Savatthi cho 
đến thúng tư, lỄ Komudi.." Bản dịch 
của thiền sư Thích Nhất Hạnh thì tóm lược 
câu này như sau: "Bây giờ đây, đã đến ngày 
trăng tròn thủng tư...” Cả hai cáu dịch này 
không được chính xác, vì tháng tư chưa đến 
mùa mưa trong thung lũng sông Hằng, nơi 
này có khí hậu gió mùa tương tự như miễn 
Nam Việt Nam, do đó không thể nào là sau 
mùa kiết hạ được. Tất cả các bản dịch Sang 
các ngôn ngữ Tây Phương đã được tham 
khảo đều dịch là tháng thứ tư. Ngoài ra theo 
cấu dịch của thiên sư Thích Nhất 
Hạnh thì Đức Phật cho biết "..đã đến ngày 
rằm tháng tư" có nghĩa là đã quá mùa kiết 
hạ một tháng. Thế nhưng Đúc Phật nói lên 
cấu trên đây vào dịp lễ Pavarana, và cũng là 
ngày rằm cuối cùng của mùa kiết hạ, là 
để thông báo với Tăng Đoàn là mình sẽ lưu 
lại Savatthi thêm một tháng sau ba tháng kiết 
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hạ. Quyết định này của Đức Phật đã tạo ra 
một tiên lệ và sau đó đã trở thành một tục lệ 
là lễ Kathina còn gọi là lỄ Dâng Y - sẽ giải 
thích thêm trong phẩn ghỉ chú dưới đây. 
Trong đoạn kinh trên đáy Đúc Phát cho 
biết về tâm quan trọng của bài kinh mà mình 
sẽ giảng và thông báo quyết định của mình sẽ 
lưu lại Savatthi thêm một tháng). 


[Cácbải kinhnguyên thủy là các bài 
giảng truyền khẩu, do đó thường mang tính 
cách liên tục, không ngắt ra từng phân đoạn, 
do đó rất khó theo dõi. Các dịch giả Tây 
Phương thường phân đoạn các bài kinh và đặt 
thêm các tiểu đê nhằm giúp người đọc dễ theo 
đối hơn. Bản dịch dưới đây mượn cách phân 
đoạn và các tiểu đề trong các bản dịch của 
các nhà sự Bhikkhu Thanissaro, Bhikkhu 
Nanamoli và Bhikkhu Bodhi] 


Đức Phật và Tăng Đoàn 


Các tỳ-kheo khắp nơi trong xứ sau khi nghe 
tin: 'Đắng Thế Tôn sẽ lưu lại Savatthi trọn 
tháng "Hoa sen trắng" (Komudi), có nghĩa là 
hết tháng thứ tư sau ba tháng mùa mưa', bèn 
rủ nhau kéo đến Savatthi để đích thân được 
sặpĐáng Thế Tôn Cácđệ tử lão 
thành (các đệ tứ kỳ cựu và uyên bác thường 
xuyên bên cạnh Đúc Phậtcũng ở lại 
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theo) lại tiếp tục thay nhau thuyết giảng và chỉ 
dẫn /cho các fỳ-kheo mới kéo đến], hãng say 
hơn cả trước đây. Vài vị trong sô họ thuyết 
giảng và chỉ dẫn cho khoảng mười tỳ-kheo, 
vài vị khác thuyết giảng và chỉ dẫn cho một 
nhóm khác khoảng hai mươi tỳ-kheo, vài vị 
khác thuyết giảng và chỉ dẫn cho một nhóm 
khác khoảng ba mươi tỳ-kheo, vài vị 
khác thuyết giảng và chỉ dẫn cho một nhóm 
khác khoảng bốn mươi tỳ-kheo. Được các vị 
tỳ-kheo lão thành giảng dạy và chỉ dẫn các tỳ- 
kheo mới đến đạt được các cấp bậc nhận 
thức cao hơn trước. 


Vào dịp này - tức ngày rằm Uposatha và cũng 
là ngày mười lăm trăng tròn trong tháng "Hoa 
sen trắng" (Komudi), tức là ngày rằm của 
tháng thứ tư sau ba tháng mùa mưa - Đấng 
Thế Tôn ngồi ngoải trời - vây quanh là Tăng 
Đoàn. Nhìn vào toàn thể Tăng Đoàn đang yên 
lặng lắng nghe, Đắng Thế Tôn cất lời với họ 
như sau: 


"Này các t)-kheo, trong buổi họp này không 
được ba hoa những chuyện vô ích, phải loại 
bỏ những chuyện phù phiểm, nhất thiết chỉ 
bàn thảo với nhaunvề những gì tỉnh 
khiết và cốt lõi (trong nguyên bản tiếng Pa-li 
là chữ "sara", có nghĩa là phân lỗi rắn chắc, 
chẳng hạn như "lõi" của một "thân cây" 
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thôi: một Tăng Đoàn như vậy mới đúng là 
một Tăng Đoàn, một buổi họp như vậy mới 
đúng là một buổi họp. Một Tăng Đoàn như 
vậy mới đúng là một món quà xứng đảng, một 
sự chăm lo xứng đáng, một sự hiến dâng xứng 
đáng, một sự kính trọng xứng đáng, đấy là 
cách tạo ra cho thế giới này một bầu không 
gian đạo đức không có gì sảnh bằng: đấy 
chính là Tăng Đoàn trong buổi họp hôm nay. 


Dù buổi họp chỉ là một món quà nhỏ bẻ, thể 
nhưng khi mang ra để hiển dâng thì nó sẽ trở 
thành to tát hơn, khi đã trở thành to lớn hơn 
thì nó sẽ còn tiếp tục trở thành to lớn hơn 
nữa: đấy chính là Tăng Đoàn trong buổi 
họphôm nay. Một buổi họp như thể quả 
khó tìm thấy trên thế gian này: thể nhưng đấy 
cũng chính là buổi họp của Tăng Đoàn ngày 
hôm nay. Một buổi họp như thể quả hiếm hoi 
trong thể giới này, phải mang theo lương thực 
và r4 đi ngh”n dặm mới mong từn 
thấy nó" (phải chăng vào thế kỷ thứ VII nhà 
sư Xuanzang/Huyền Trang phải lặn 
lội sang Ấn Độ, và sau đó vào các thế kỷ 
XWIH và XIX những người Tây Phương đóng 
tàu ra ổi nghìn dặm để xâm chiếm thuộc địa, 
đã khảm phá ra món quà vô giá lưu lại từ 
một buổi họp cách nay hơn hai mươi lăm thể 
kỷ? Dưới một góc nhìn khác thì những lời 
giảng trên đây phải chăng cũng là những 
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lời báo trước của Đức PhậtvÊ sự trường 
tôn và lớn mạnh của Giáo Huấn của mình sau 
này, dù phải trải qua không biết bao nhiêu thử 
thách?). 


Các cấp bậc giải thoát 
Cấp bậc Arahant/A-la-hán 


"Irong Tăng Đoàn này có những tf}-kheo 
đã đạt — được thể dạng Arahamt/1-la-hản, 
những gì luân lưu trong tâm thức họ đã dừng 
lại, họ đã hoàn tất những gì cần phải làm, đã 
đặt cải gảnh nặng ấy xung, đã đạt được mục 
tiêu địch thật, đã cắt đứt được các mối dây 
xiêng xích của sự hình thành, đã đạt được sự 
giải thoát bằng sự nhận thức đúng đắn: đấy 
cũng chính là các t)-kheo trong Tăng Đoàn 
này. 


Cấp bậc Anagami hay "Bắt Lai" (còn gợi là A-na- 
hàm) 


"Trong Tăng Đoànnày có các tf-kheo 
đã hoàn toàn loại bỏ được năm thứ gông 
cùm đầu tiên (ức là 5Š nguyên nhân trói 
buộc sơ đẳng nhất: ]- tin vào cải ngã hay "cái 
tôi"⁄sakkaya-ditthi, 2- nghỉ ngờ, không nhận 
thấy được giả trị siêu việt của Đạo 
Pháp/Vicikiccha; 3- fin tưởng và bảm 
víu vào màu mè, lễ lạc/silabbata-paramata; 4- 
thèờn khảtdục tínhKama-raga 5- thù 
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ghét/vyapada), và họ sẽ được tải sinh[vào các 
cõi tỉnh khiết], không còn phải quay lại 
với thế giới này nữa: đấy cũng chính là các 
f)-kheo trong Tăng Đoàn này. 


Cấp bậc Sakadagami hay "Chỉ còn quay lại thêm 
một lần" (Tư-đà-hoàn/Nhất lai) 


"Trong Tăng Đoànnày có các tf-kheo 
đã hoàn toàn loại bỏ được ba thứ gông 
cùm [đầu tiêm] (các tỳ-kheo ở cấp bậc 
Anagami/Bắt lai nói đến trên đây đã loại 
bỏ được tất cả năm thứ gông cùm hay xiêng 
xích, trải lạitrong cấp bậc kém hơn là 
Sakagdmi này - tức còn phải tái sinh thêm một 
lần nữa - thì người tỳ-kheo chỉ loại bỏ được 
ba thứ gông cùm đâu tiên: còn tin vào sự hiện 
hữu của cải tôi, chưa tin tưởng một cách vững 
chắc vào con đường Đạo Pháp, vẫn còn bảm 
víu vào lễ lạc), tuy nhiên họ cũng đã làm giảm 
bớt được các sự thèm khát (bảm víu), ghét bỏ 
và “ảo giác” (các ảo tưởng), nhờ đó dù họ có 
phải quay lại với thế giới này thì cũng chỉ 
thêm một lân, bởi vì [sau đó] họ sẽ hội đủ khả 
năng làm cho mọi thứ khổ đau phải chấm đứt: 
đây cũng chính là các tfỳ-kheo trong Tăng 
Đoàn này. 


Cấp bậc Sotapanna hay "Tu-đà-hoàn" (còn gọi 
là Nhập lưu) 
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"Trong Tăng Đoànnày có các tf}-kheo 
đãhoàn toànloại bỏđược ba thứ gông 
cùm [đầu tiên] (đã nói đến trên đây) đã bước 
vào dòng chảy (có ngha là đã ý 
thức được Đạo Pháp và đã hoàn toàn bước 
hẳn vào con đường tu tập), đã thật sự quyết 
tâm, họ sẽ không còn rơi vào những cảnh khổ 
đau và đã bắt đầu bước hẳn vào con 
đường đưa đến Giác Ngộ: đấy cũng chính là 
các f)-kheo trong Tăng Đoàn này. 


[Trên đây là bốn cấp bậc thành đạt mang lại 
từ việc tu tập, xếp theo thứ tự từ cao xuống 
thấp, kinh sách Hán ngữ gọi là "tứ thánh 
quả" Tiếp theo dưới đây là các phương 
pháp và các đường hướng tu tập] 


“Trong Tăng Đoàn này có các t}-kheo chăm 
lo luyện tập về bốn lãnh vực chủ tâm (thân 
xác, cảm giác, tâm thức, các hiện tượng tâm 
thân, kinh sách Hán ngữ gọi là "Tứ niệm xứ". 
Câu trên đây vô cùng quan trọng, cho thấy là 
"Bốn lãnh vực chú tâm" hay "Tứ niệm xứ" 
cũng chỉ là một phương tiện hay một phẩm 
tính trong số các phẩm tính khác, không phải 
là cứu cảnh của toàn Độ việc tu tập, không 
nên hiểu rằng thục hiện được "bốn lãnh 
vực chủ tâm” là đã giác ngộ. Chú tâm hay 
"chảnh niệm” chỉ là giai đoạn đâu tiên mà 
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thôi)... về bónnồ lực đúng đắn (I- cố 
gắng không làm phát sinh ra các tư duy xấu 
và võ ích trước khi chúng hiện lên với mình, 
2-có găng loại bỏ cáct duy xấu và vô 
ích khi chúng chẳng may đã hiện lên với 
mình, 3- cố găng khơi động các tư duy tốt và 
bồ ích khi chúng chưa hoàn toàn hiện lên với 
mình, 4- cố găng duy trì các tư duy tốt và bồ 
ích khi chúng đã hiện lên với mình. Kinh sách 
Hán ngữ gọi khái niệm này là “Tứ chánh 
cân")... về bốn nến tảng của sự thành 
công (I-quyết tâm, 2-nghị lực 3- sự 
tập trung tâm thân, 4- sự nhận thức. Kinh 
sách Hán ngữ gọi là "Tứ như ÿ túc")... về 
năm khả năng tâm thần (1- tin tưởng, 2- kiên 
tr, 3-cảnh giác 4- giữ sự bìmh lặng 
trong tâm thức, 5- sự sáng suối. Kinh sách 
Hán ngữ gọi là "Ngĩ căn")... vệ năm 
sức mạnh tâm thân (l- sức mạnh của sự tín 
tưởng, 2- sức mạnh của sự kiên trì, 3- sức 
mạnh của sự cảnh giác, 4- sức mạnh của sự 
bình lặng, 5- sức mạnh của sự sảng suốt. Kinh 
sách Hán ngữ gọi là "Ngũ lực")..., về bảy yếu 
tô của sự giác ngộ (1- tỉnh giác hay tỉnh thức, 
2- học hỏi, 3- nỗ lực, 4- hân hoan, 5- thanh 
thản, 6- bình lặng, 7- buông xả. Kinh sách 
Hán ngữ gọi là "Thất giác chỉ”)... VỀ con 
đường của tám sự đúng đắn (1- quan 
điểm đúng, 2- suy nghĩ đúng, 3- ngôn từ đúng, 
4- hành động đúng, 5- phương tiện sinh sống 
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đúng, 6- cố găng đúng, 7- chủ tâm đúng, Š- 
tập trung tâm thân đúng. Kinh sách Hán ngữ 
gọi là "Bát chánh đạo")...: đấy cũng chính là 
các f)-kheo trong Tăng Đoàn này. 


“Trong Tăng Đoàn này có các f)-kheo chăm 
lo luyện tập về tình nhân ải... lòng từ bi, 
niềm hân hoan [mang lại từ sự ý thức và kính 
trọng]..., sự bình thản (kinh sách Hản ngữ gọi 
chung bốn phẩm tính này là "Tứ vô lượng 
tâm")... [sự nhận thức vê] sự ô uỄ [của thân 
xác]..., [sự nhận thức vê] vô thường: đấy cũng 
chính là các t)-kheo trong Tăng Đoàn này. 


[Đến đây bài kinh bắt đầu nêu lên phần chủ 
yêu là phép luyện tập về sự chủ tâm tỉnh 
giác dựa vào hơi thở] 


Sự chú tâm tỉnh giác dựa vào hơi thở vào và 
ra 


“Irong Tăng Đoàn này có các tỳ-kheo chuyên 
cần luyện tập về — sự chú tám tính 
giác(mindfulness/"chảnh niệm”) dựa vào hơi 
thở vào và ra. 


“Sự chủ tâm tỉnh giác dựa vào hơi thở vào và 
ra nếu được phát huy và duy trì thường 
xuyên sẽ mang lại các kết quả to lớn và 
nhiều lợi ích Sự chú tâm tỉnh giác dựa 
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vào hơi thở vào và ra nếu được phát huy 
và duy trìthường xuyênsẽ giúp thực 
hiện được "Bồn lãnh vực chủ tâm" (côn gọi là 
“Tứ niệm xứ” trong các kinh sách Hản ngữ, 
gôm: chú tâm vào thân xác, cảm giác, tâm 
thức và các hiện tượng tâm thân. Khái niệm 
này được nêu lên trong bài kinh về "Sự chú 
tâm tỉnh giác"/Satipathana Sufta, lrung Bộ 
Kinh MN.10) ở cấp bậc tột đỉnh. "Bốn lãnh 
vực chí tâm" nếu được phát huy và duy 
trì thường xuyên sẽ mang lại "Bảy yếu tổ của 
sự Giác Ngộ" (Thất giác chỉ/Bojjhanga) ở cấp 
bác tột đỉnh. "Bảy yếu tổ của sự Giác Ngộ” 
nếu được phát huy và duy trì thường xuyên sẽ 
mang lại “Sự hiểu biết minh bạch" (Trí tuệ) và 
sự "Giải Thoát" ở cấp bác tột đính. 


"Vậy phải làm thế nào để phát huy và duy 
trì sự chủ tâm dựa vào hơi thở vào và ra, hấu 
mang lại "Bốn lãnh vực chú tâm" ở cấp bác 
tột đỉnh? 


"Đầy là trường hợp người t)-kheo tìm một nơi 
vững vẻ, dưới bóng cây hay trong một túp 
lêu hoang phế, tréo chân ngôi xuống, giữ thân 
người thật thăng, tập trung sự chú tâm vào 
phía trước mặt(tại sao lại phải tìm nơi yên 
tĩnh, tréo chân và ngôi yên? Chẳng qua là 
vì ngoại cảnh, thân xác và tâm thức luôn liên 
hệ với nhau, bối cảnh tĩnh mịch, thân xác bất 
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động sẽ giúp cho tâm thức bớt xao lãng và tập 
trung dễ dàng hơn). Phát huy sự tỉnh giác môi 
khi hít vào, phát huy sự tỉnh giác môi khi thở 
ra. 


l- Khihi vào dài thì người tf}-kheo ý 
thức được: "Tôi hít vào đài, Khi thở ra dài thì 
cũng ÿ thức: "Tôi thở ra đài. 


2- Khihit vào ngăn thì người tỳ-kheo ÿ 
thức được: "Tôi hít vào ngăn, khi thở ra ngăn 
thì cũng ÿ thức được: "Tôi thở ra ngăn '. 


3 Người ft}-kheohift' vàovà tập nhận 
biết được hơi thở vào ấy trên toàn thân thể, và 
khi thở ra thì cũng tập nhận biết được hơi 
thởra ấy trên toàn thân thể (hô hấp cũng 
được xen mnhưlà mộthình thức cảm 
giác/ƒeeling hay một "sự tạo tác của thân 
thỂ"/body ƒfabrication, cảm giác hay sự tạo tác 
đó tạo ra một sự nhận biết hay cảm nhận 
trên thân thê). 


4 Người th-kheo tậphít vào vàý thức: 

Tôi hít vào hầu làm lắng xuống các sự tạo tác 
trên thân thể' (chẳng hạn như ngứa ngáy, khó 
chịu v.v. là các sự tạo tác trên thân thể, chủ 
tâm thật tỉnh giác vào hơi thở sẽ làm giảm 
bớt các sự tạo tác đó), khi thở ra thì cũng 
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tập ý thức: 'Tôi thở ra hẳu làm lắng xuống 
các sự tạo tác trên thán thể.. 


3)- Người fỆ-kheo tập hít vào vàyýy thức: 
"Tôi hít vào hầu cảm nhận được sự hân hoan! 
(Œrapture, phấn khởi, sung sướng), khi thở 
ra thì cũng tập ý thức: 'Tôi thở ra hầu cảm 
nhận được sự hán hoan" (chẳng hạn như nhận 
thấy là mình đang "sống", đang trao đổi sự 
sống đó của mình với sự chuyển động 
của thiên nhiên và vũ trụ. Sự ý thức đó nói lên 
sự kính trọng và yêu quý sự sống của mình và 
của tất cả chúng sinh, phản ảnh sự tương giao 
và tương kết giữa mình và vũ trụ, sự ý thức đó 
sẽ mang lại cho mình một niễm vui 
sướng, thanh thản và thoải mái: hãy liên 
tưởng đến phẩm tính thứ hai trong số bốn 
phẩm tính của tâm thức - còn gọi là "Tứ vô 
lượng tâm” - là "sự hân hoan ”). 


6- Người f-kheo tậphí' vào vàyý thức: 
"Tôi hít vào hẳu cảm nhận được sự thích thú! 
(pleasure/vui thích), khi thở ra thì cũng tập ÿ 
thức: 'Tôi thở ra hầu cảm nhận được sự thích 
thú" (chẳng hạn nhự cảm nhận được sự Êm 
đi và dễ chịu - mang lại một sự sảng khoái và 
sức sống qua sự trao đổi giữa các thứ ô 
nhiễm bên trong thân xác mình với không khí 
trong lành của vũ trụ chẳng hạn) 
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7- Người f-kheo tập hít vào vàyýy thức: 
"Tôi hít vào hẳu cảm nhận được các sự tạo tác 
tâm thân' (ức là các tư duy, xúc cảm, tác 
ÿ hiện lên trong tâm thức), khi thở ra thì cũng 
tập ý thức: "Tôi thở ra hâu cảm nhận được 
các sự tạo tác tâm thân" 


ổ- Người th-kheo tậphít vào vàý thức: 
Tôi hít vào hầu làm lắng xuống các sự tạo tác 
tâm thân, khi thở ra thì cũng tập ÿỷ thức: 
Tôi thở ra hấu làm lắng xuống các sự tạo tác 
tâm thân' (chú tâm tỉnh giácvào hơi thở - 
"chánh niệm" - sẽ làm lắng xuống các tác 
động gây ra bởi các sự tạo tác tâm thần, tức 
là các tr duy, xúc cảm và tác ý đang khuấy 
động trong tám thức mình) 


9- Người fỆ-kheo tập hít vào vàyýy thức: 
"Tôi hít vào hấu cảm nhận được tâm thức' 
(tức nhận biết được tâm thức mình đang hiện 
hữu và vận hành), khi thở ra thì cũng tập ý 
thức: 'Tôi thở ra hầu cảm nhận được tâm 
thức". 


10- Người f}-kheo hít vào và tậpÿý thức: 
Tôi hít vào hầu mang lại sự hài hòa (an bình) 
cho tâm thức”, khi thở ra thì cũng tập ÿ thức: 
"Tôi thở ra hẳu mang lại sự hải hòa cho tâm 
thức. 
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lI- Người f)-kheo hít vào và tậpÿ thức: 
Tôi hít vào hầu mang lại sự vững vàng (bình 
thản, thăng bằng, không xao động và hoang 
mang) cho tâm thức”, khi thở ra thì cũng tập ý 
thức: 'Tôithở rahẫu mang lại sự vững 
vàng cho tâm thức" 


l12- Người f}-kheo hít vào và tậpÿ thức: 
Tôi hít vào hấu buông xả tâm thức", khi thở 
ra thì cũng tập ý thức: 'Tôi thở ra hẳu buông 
xả tâm thức' (buông xả ở đây có nghĩa là 
không bảm víu vào bất cứ tr duy, xúc cảm 
hay tác ý nào dây lên bên trong tâm thức) 


l13- Nguời tf-kheo hít vàovà tậpÿý thức: 
Tôi hít vào hẳu chú tâm vào vô thường) 
khithở rathì cũng tẠpÿý thức: "Tôi thở 
ra hấu chủ tâm vào vô thường (chữ "vô 
thường" là dịch từ chữ “"anicca” trong bản 
kinhgốc tiếng Pa-li nhà sư Thanissaro 
Bhikkhu dịch chữ này là — "bất 
định /Inconstance, trong trường hợp này có 
thể hiểu là tính cách phù du và nhất thời của 
cácfw duy xúc cảm và tác ÿ; chúng 
hiện lên, hiện hữu và biến mắt bên trong tâm 
thức. Trong trường hợp nếu dịch chữ anicca 
là "vô thường” thì chữ này sẽ mang ÿ 
nghĩa bao quát hơn, tức là tính cách "bất 
định" không những chỉ liên hệ đến các tư duy, 
xúc cảm và tác ÿ bên trong tâm thức mà còn 
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nêu lên tính cách phù dụ của tất cả các hiện 
tượng/dhamma bên ngoài tâm thức, tức môi 
trường chung quanh, trong đó kể cả thân xác, 
các cảm giác gây ra bởi sự tiếp xúc giữa 
các giác quan và các đổi tượng cảm nhận của 
chúng). 


14- Người f}-kheo hít vào và tậpÿ thức: 
"Tôi hít vào hẳu chủ tâm vào sự tính ngộ, 
khithở rathì cũng tẠpÿý thức: Tôi thở 
ra hấu chủ tâm vào sự tỉnh ngộ' (tỉnh ngộ ở 
đáy có nghĩa là thức tỉnh hay bừng tỉnh, tức là 
không còn thèm khát hay bám víu vào bất 
cứ gì nữa, bởi vì tất cả đều là vô thường; 
chữtinh ngộ được dịch từ chữ “virqja” 
trong bản kinh gốc tiếng Pa-li, chữ này có 
nghĩa từ chương là "không dính bẩn". Nhà 
sư Thanissaro Bhihkhu dịch là 
dispassion/không thèm muốn hay thèm 
khát, tuy nhiên ông cũng có ghỉ chú thêm 
trong hai dấu ngoặc cho biết chữ này có 
nghĩa từ chương là ƒading/phai mò, phai nhạt. 
Theo một vài tự điển Pa-li khác được tra 
cứu thêm thì chữ này cũng có nghĩa là "không 
bị ô nhiễm hay vướng mắc bởi các sự thèm 
khát"/ee ƒrom deflllĂement or passion. SỞ 
dĩ dài dòng là để nhắc nhở người hành thiên 
sau khi quán thấy được các đặc tính vô 
thưởng và bất định của mọi hiện tượng bên 
trong tâm thức, trên thân xác cũng như bên 
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ngoài thể giới thì không nên chỉ dừng lại ở sự 
cảm nhận đó mà phải "tỉnh ngộ” hay "thức 
tỉnh" hấu buông bỏ chúng. Do đó không phải 
chỉ biết "chánh niệm " là đủ mà còn phải "tỉnh 
ngộ” và “buông bỏ ). 


l15- Người f)-kheo hít vào và tậpÿ thức: 
"Tôi hít vào hẳu chú tâm vào sự đình chỉ 
("Tnirodha"/cessation/sự chấm dứt hay dừng 
lại. Kinh sách Hán ngữ còn gọi là đoạn điệt), 
khithở rathì cũng tẠpÿý thức: "Tôi thở 
ra hẳu chủ tâm vào sự đình chỉ". 


ló- Người f}-kheo hít vào và tậpý thức: 
Tôi hít vào hầu chủ tâm vào sự buông bỏ (tức 
là buông ra, không năm bắt bất cứ gì 
nữa cả, hoàn toàn buông bỏ), khi thở ra thì 
cũng tập ý thức: 'Tôi thở ra hầu chú tâm vào 
sự buông bỏ' (tôm lại: sau khi "chánh niệm” 
thì phải "giác ngộ” hay "bừng tỉnh", sau khi 
“ơiác ngộ” hay “bừng tỉnh" thì phải "buông 
bỏ",nếu không "buông bỏ" thì sẽ tiếp 
tục "luân hôi"). 


"Đấy là cách phát huy và duy trì thường 
xuyên sự chú tâmtỉnh giác dựa vào hơi 
thởvào và ra, hấu mang lại các kết quả 
thật to lớn và nhiễu lợi ích. 
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[Đến đây bài kinh bắt đấu trình bày chỉ 
tiết hơn về các đổi tượng của sự chú tâm tỉnh 
giác trên đáy] 


Bôn lãnh vực của sự chú tâm 


Vậy phải làm thế nào để phát huy và duy 
trì thường xuyên sự chủ tâm tỉnh giác dựa 
vào hơi thỏvào và ra (anapanassati) hẳu thực 
hiện "Bốnlãnh vựccủa sự chú tâm" 
(Satipathana/"Tứ niệm xứ") ở cấp bậc tột 
đỉnh? 


1- Dù đang trong hoàn cảnh nào, mỗi khi hít 
vào đải thì người tỳ-kheoy thức: "Tôi hít 
vào đài", mỗi khi thở ra dài thì cũng ý thức: 
Tôi thở ra dài, môi khi hít vào ngăn thì ÿ 
thức: 'Tôi hít vào ngắn', môi khi thở ra ngắn 
thì ý thức: 'Tôi thở ra ngắn' Người tỳ-kheo 
tập ý thức: 'Tôi hít vào và thở ra hấu cảm 
nhận được sự hô hấp ấy trên toàn thân thể. 
Người t)-kheo tập ý thức: Tôi hít vào và thở 
ra hấu làm lăng xuống các sự tạo tác tâm 
thân'. Trong những lúc luyện tập đó người tỳ- 
kheo luôn duy trì sự chú tâm hướng vào thân 
xác bên trong thân xác - hăng say, tỉnh 
tảo và sảng suốt -_ đặt sang một bên mọi 
sự bám víu và lo buồn liên quan đến thể giới. 
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“Này các f)-kheo, Ta bảo với các tỳ-kheo rằng 
có thể xem sự kiện "hít vào và thở ra" áy 
là một thể dạng thân xác tương tự như các thể 
dạng thân xác khác (hôhấp là một hình 
thức vận hành của thân xác, do đó cũng có 
thể đồng hóa nó với thân xác bên trong thân 
xác. Thân xác là "đối tượng" hay "lãnh vực" 
thứ nhất của phép luyện tập về sự chú tâm). 


"Trong những lục luyện tập đó người f- 
kheo duy trì sự chủ tâm vào thân xác bên 
trong thân xác (các cảm giác hiện lên trên 
thân xác - chẳng hạn như nóng lạnh, khó 
chịu, ngứa ngáy, mỏi mệt... dù là liên hệ với 
thân xác nhưng không phải là thân xác, chú 
tâm vào thân xác “bên trong thân xác” là cách 
giúp mình tách ra khỏi các cảm giác trên đáy, 
dù chúng liên hệ đến thân xác nhưng không 
phải là thân xác, nói cách khác thì đáy là một 
cách giúp cho thân xác trở nên "bất động" và 
"vô cảm")- với tất cả sự hăng say, tỉnh 
tảo và sảng suốt -_ đặt sang một bên mọi 
sự bám víu và lo buồn liên quan đến thể giới. 


“Này các t-kheo, Ta bảo với các t}-kheo 
răng sự kiện hít vào và thở ra đó cũng có thể 
xem là một thể dạng thân xác trong số các thể 
dạng thân xác khác, và đấy cũng là lý do tại 
sao người f)-kheo trong những lúc luyện tập 
ấy, phải duy trì sự chú tâm hướng vào thân 
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xác từ bên trong thân xác - thật hăng say, tỉnh 
tảo và sáng suốt- đặt sang một bên mọi 
sự thèm khảátvà lo buôn liên quan đền thê 
giới. 


2- "Dù đang trong hoàn cảnh nào, mỗi khi hít 
vào...hay thở ra..., thì ngưòi tỳ-kheo cũng đều 
cảm nhận được sự thích thú qua từng hơi thở; 
người f)-kheo luyện tập: "Tôi hít vào... và thở 
ra... hầu mang lại cho tôi sự thích thú'; người 
t)-kheo luyện tập: 'Tôi hít vào... và thở ra..., 
hẳu cảm nhận được các sự tạo tác tâm thân"; 
š  a tỳ-kheo luyện tập: Tôi hít vào... và thở 

, hầu làm lắng xuống các sự tạo tác tâm 
thận! : 


"Trong những lúc luyện tập đó người f- 
kheo chủ tâm vào các cảm giác (eelings, tức 
là các cảm giác hiện lên trên thân xác, và đáy 
cũng là các đối tượng hay lãnh vực chú 
tâm thứ hai) bên trong các cảm giác - với tất 
cả sự hăng say, tỉnh táo và sáng suốt- đặt 
sang một bên mọi sự thèm khát và lo buồn liên 
quan đến thể giới (có nghĩa là đặt sang một 
bên những gì liên quan giữa thân xác và thể 
giới, chẳng hạn như xinh đẹp, xấu xí, già nua, 
trẻ trung, mảnh mai, to béo, thấp lùn... toàn 
thân xác chỉ còn lại những làn hơi thở mà 
thôi). 
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"Này các tfỳ-kheo, Ta bảo với các tfÈ-kheo 
rằng sự kiện "chú tâm thật tỉnh tường vào hơi 
thở vào và ra" ấy có thể xem là một cảm 
giác trong số các cảm giác khác (trong lãnh 
vực chú tâm thứ nhất trên đây tức là thân 
xác, Đức Phật cho biết "hít vào và thở ra" 
cũng là thân xác. Trong lãnh vực thứ hai tức 
là sự chú tâm vào cảm giác thì sự kiện “hít 
vào và thở ra” cũng là một hình thức cảm 
giác tương tựnhw cáchimh thức cảm 
giác khác), và đấy cũng là lý do tại sao người 
tỳ-kheo trong những lúc luyện tập ấy phải duy 
trì sự chủ tâm vào các cảm giác bên trong 
các cảm giác - với tất cả sự hăng say, tỉnh 
tảo và sảng suốt -_ đặt sang một bên mọi 
sự thèm khát và lo buôn liên quan đến thể 
giới (chẳng hạn như đau đớn, khó chịu, bực 
bội, nóng bức, thơm tho, ồn ào, êm dịu..., 
các cảm giác chỉ đơn thuần là những làn hơi 
thở mà thôi). 


3- "Dù đang trong hoàn cảnh nào, mỗi khi hít 
vào... hay thở ra... thì người f}-kheo cũng 
đều ý thức: 'Tôi hít vào và thở ra hầu cảm 
nhận được tâm thức; người tỳ-kheo luyện tập: 
Tôi hít vào... và thở ra... hẳu giúp cho tâm 
thức được hải hòa (bình lặng); người t)-kheo 
luyện tập: 'Tôi hít vào... và thở ra... hâu 
mang lại sự vững vàng (tĩnh lặng, thăng bằng, 
không xao động) cho tâm thức; người tỳ-kheo 
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luyện tập: 'Tôi hít vào... và thở ra..., hẳu giúp 
cho tâm thức buông xả' (giữ sự bình lặng 
và thanh thản, không bảm víu vào các sự 
tạo tác tâm thần). 


"Trong những lúc luyện tập đó người f- 
kheo chủ tâm vào tâm thức bên trong tám 
thức - với tất cả sự hăng say, tỉnh táo và sáng 
suốt - đặt sang một bên mọi sự thèm khát và 
lo buôn liên quan đến thể giới. 


"Này các tỳ-kheo, Ta không hè nói lên sự tập 
trung tỉnh giác dựa vào hơi thở vào và ra lại 
có thể thực hiện được bởi một người có tâm 
thức hoang mang và thiếu tỉnh táo. Chính vì 
thể nên người t)-kheo trong những lúc luyện 
lập ấy phải chú tâm vào tâm thức bên 
trong tâm thức (có nghĩa là chú tâm vào thể 
dạng tỉnh khiết nhất và đơn sơ nhất của tâm 
thức hầu giúp mình thoát ra khỏi các thứ tư 
duy, xúc cảm và tác ÿ, gọi chung là các thứ 
tạo táctâm thân. Tì uy thuộc vào tâm 
thức, hiện lên trong tâm thức, nhưng các thứ 
ấy không phải là tâm thức. Chúng chỉ đơn 
giản là các đối tượng cảm nhận của tâm thức, 
do đó có thể xem chúng chỉ là những gì gây "ô 
nhiễm" cho tâm thức. Chú tâm vào những thứ 
ấy sẽ khiến tâm thức rơi vào tình trạng hoang 
mang và thiếu tỉnh thức mà thôi. Đuối bắt 
những thứ ấy hoặc xem chúng là thật thì đấy 
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làvô mình. Tất cả những thứ ấy là hậu 
quả phát sinh từ nghiệp tốn lưu trong tâm 
thức tác động với các sự cảm nhận của lục 
giác. Cải mớ hôn độn đó gôm tư duy, xúc cảm 
và tác ý thường được động hóa với cái "ngã", 
"cái tôi" hay cải "lình hôn" của một cá thê) - 
với tất cả sự hăng say, tỉnh táo và sảng suốt - 
đặt sang một bên mọi sự thờn khảtvà lo 
buôn liên quan đến thế giới (tất cả những sự 
tạotác tâm thân tuy hiện lên trong tâm 
thức, tùy thuộc vào tâm thức, nhưng không 
phải là tâm thức, nếu "chú tâm thật sâu 
vào tâm thức bên trong tâm thức” thì người 
hành thiền sẽ chỉ còn cảm nhận được những 
làn hơi thở vào và ra mà thôi, tâm thức hóa 
thành chính sự hô hấp ấy). 


4- "Dù đang trong hoàn cảnh nào, mỗi khi hít 
vào...hay thở ra..., thì người tf}-kheo cũng ý 
thức: 'Tôi hít vào... và thở ra... hấu giúp 
tôi chú tám vào vô thường' (có nghĩa là ÿ 
thức được sự bất định của các thứ tư duy, xúc 
cảm và tác ý trong tâm thức và bản chất phù 
dụ của các hiện tượng trong thể giới); người 
t)-kheo luyện tập: 'Tôi hít vào... và thở ra..., 
hấu giúp tôi chú tâm vào sự tỉnh ngộ' (tỉnh 
ngộ khi nhận thấy sự bắt định và phù du của 
mọi hiện tượng từ bên trong tâm thức cho 
đến bên ngoài thế giới);,người tỳ-kheo luyện 
tập: 'Tôi hít vào... và thở ra.., hâu giúp 
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tôi chú tâm vào sự đình chỉ" (dừng lại không 
còn bảm víu vào những thứ phù du nữa); 
người f)-kheo luyện tập: "Tôi hít vào... và thở 

, hâu giúp tôi chú tâm vào sự buông bỏ' 
(tách rời mình ra khỏi thể giới hiện tượng, 
những gì còn lạiliên kết mình với thể 
giới chđon giản là những làn hơi thở mà 
thôi). 


"Trong những lúc luyện tập ấy người tỳ- 
kheo chủ tâm vào các “hiện tượng tâm thân" 
bên trong các "hiện tượng tâm thân" - với tất 
cả sự hăng say, tỉnh táo và sáng suốt- đặt 
sang một bên mọi sự thèm khát và lo buồn liên 
quan đếnthế giới Ngườitỳ kheo nhận 
biết thậttinh tường là phải buông bỏ mọi 
sự thèm khát và lo buôn, “phải quán xéí cẩn 
thận những thứ ấy với tất cả sự bình thản. 
Đấy làlý dotại sao người tỳ kheo trong 
những lúc luyện tập ấy phải duy trì sự chú 
tâm hướng vào các "hiện tượng tâm thân" bên 
trong các "hiện tượng tâm thân" - với tất cả 
sự hăng say, tỉnh táo và sáng suốt - đặt sang 
một bên mọi sự thèm khát và lo buôn liên 
quan đến thể giới. 


(Phân đoạn trên đây trong nguyên bản bằng 
tiếng Pa-li có một thuật ngữ khó thấu triệt là 
“dhammavicaya”, nghĩa từ chương là "cách 
tiếp cận với các hiện tượng" - hậu ngữ vicaya 
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có nghĩa là tiếp cận, phân tích, xét 
đoáHm/Investieation, analysis, discriminaftion; 
tiểu ngữ dhamma có nhiều nghĩa và 
trong trường hợp này thì có nghĩa là hiện 
tượng/phenomena. Kinh sách Hản ngữ dịch 
chữ này là "pháp"(3R), với nghĩa từ chương 
là luật pháp, quy tắc, quy luật..., do đó không 
sao phản ảnh được ÿ nghĩa phức tạp và đa 
dạng của từ dhamma trong giáo lÿ Phật giáo. 
Trong các bản dịch bài kinh trên đây sang 
các ngôn ngữ Tây Phương, chữ 
dhammavicaya được dịch khá khác nhau: 
“hiện tượng tâm thân", "đối tượng tâm thần" 

"sy tiếp cận các đối tượng tâm thần"... duy 
nhất chỉ có nhà sự Thanassaro Bhikkhu địch 
là "các phẩm tính — tâm thân"/"mental 
qualiies. Thật vậy chữ dhamma cũng có 
nghĩa là "phẩm tính 7quality, và trong trường 
hợp này thì có thể hiểu là các phẩm tính mang 
lại sự sảng suốt cho tâm thức, chẳng hạn như 
sự chủ tâmtỉnh giác hướng vào bốn lãnh 
vực thân xác, cảm giác, tâm thức và các đổi 
tượng cảm nhận của nó như: tứ HniIỆm xứ, 
bốn sức mạnhtâm thân, bảyyếm tổ của 
sự giác ngộ, bốn sự thật cao quý/ tứ diệu để, 
v.v, Cách dịch chữ dhammavicaya là các 
"nhẩm tính tâm thần" tuy mang ý nghĩa thu 
hẹp nhưng rõ ràng hơn so với chữ “hiện 
tượng" tâm thân. Dầu sao chữ này cũng là 
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chữ khó xác định nhất trong bài kinh, và cũng 
đã được nếu lên trong một bài kinh khác là 
"Bài kinh về sựchú tâmtỉnh giác"/ 
Safipatthana Sutta/ "Kinh tứ niệm xứ", Trung 
Bộ Kinh, MN 10). 


"Đáy là cách cho thấy tại sao sự chú tâm tỉnh 
giác dựa vào hơi thở vào và ra, nếu được phát 
huy và duy trì thường xuyên lại có thể giúp 
quán nhận được "Bốn lãnh vực chú tâm" (“Tứ 
niệm xứ”) ở cấp bậc tột đỉnh. 


Bảy yếu tố của sự Giác Ngộ (Thất giác chỉ) 


"Vậy phải làm thế nào để phát huy và duy 
trì "Bồn lãnh vực của sự chủ tâm” háu mang 
lại "Bảy yếu tô của sự Giác Ngộ”? 


1- "Dù đang trong hoàn cảnh nào, người fỳ- 
kheo cũng phải giữ sự chủ tâm hướng vào 
thân xác bên trong thân xác - với tất cả sự 
hăng say, tỉnh táo và sáng suối - đặt sang một 
bên mọi sự thèm khát và lo buôn liên quan 
đến thể giới. Trong những lúc luyện tập đó 
“sự chủ tâm tỉnh giác” (mindƒfulness/"“chánh 
niệm”) của người tf}-kheo sẽ trở nên vững 
vàng, không một mảy may sơ hở. Khi nào 
“sự chủ tâm tỉnh giác” của người t)-kheo đã 
trở nên vững vàng, không một mảy may sơ hở, 
thì “sự chú tâm tỉnh giác” đó với tư cách là 
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một yếu tổ giác ngộ cũng sẽ bắt đâu hiện 
lên với mình. Người tỳ-kheo tiếp tục phát huy 
thêm, giúp nó đạt được thể dạng tột đỉnh bên 
trong chính mình (tức tạo ra cho mình yếu 
tô thứ nhất: "sự chủ tâm tỉnh giác "/sati - kinh 
sách gốc Hán ngữ gọi yếu tổ thứ nhất này là 
“chánh niệm 7). 


2- "Người t)-kheo tiếp tục duy trì "sự chú 
tâm tỉnh giác” đúng theo cách đó sẽ giúp 
mình quán xét và phân tích phẩm tính ấy hầu 
mang lại cho mình một sự hiểu biết thật mình 
bạch về chính nó (tức là sự "chú tâm tỉnh 
giác" với tư cách là một yếu tố giác ngộ). Khi 
nào đã thực hiện được “sự chủ tâm tỉnh giác” 
đúng theo cách đó giúp mình quán xét và 
phân tích phẩm tính ấy hầu mang lại cho 
mình một sự hiểu biết thật minh bạch về chính 
nó, thì khả năng "phân tích các phẩm tính" 
(rong bản dịch tiếng Anh của Thanissaro 
Bhihkhu chữ này là analysis oƒ qualifty) với tư 
cách là một yếu tổ Giác Ngộ cũng sẽ bắt đầu 
được khơi động (nói một cách dễ hiểu hơn là 
khi nào phát huy được “sự chú tâm tỉnh giác” 
như là một "yêu tổ giác ngộ" thì khi đó người 
tỳ-kheo cũng phát huy được khả năng quán 
thấy hay nhận biết được bản chất đích thật 
của mọi hiện tượng: chẳng hạn như vô 
thườngvà vôthực thểcủa chúng - hầu 
không bảm víu vào chúng. Kinh sách gốc Hán 
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ngữ gọi yếu tổ giác ngộ này là "rạch pháp"!). 
Người tỳ-kheo tiếp tục phát huy thêm, giúp 
nó đạt được thể dạng tột đỉnh bên trong chính 
mình (không phải chỉ cần hiểu được hay cảm 
nhận được tính cách vô thường và vô thực 
thể của các hiện tượng là đủ mà còn phải hòa 
nhập chính mình với cái bản chất vô 
thường và vô thực thể đó của mọi hiện tượng). 


3- "Đối với bất cứ ai khi đã quán xét, phân 
tích và đạt được một sự hiểu biết minh 
bạch về phẩm tính đó (tức là phương pháp 
tiếp cận cung đắn và fhích nghỉ đối với mọi 
hiện tượng", tức yếu tố giác ngộ thứ hai: quản 
thấy được bản chấtvô thường và vô thực 
thể của mọi hiện tượng) thì một "sự kiên trì 
không nao núng" (yếu tổ giác ngộ thứ ba: 
tiếng Pa-li là viria - kinh sách gốc Hán ngữ 
gọi là "tỉnh tiễn") tất sẽ hiện lên với mình. Khi 
nào "sự kiên trì không nao nứng” đã hiện 
lên với một người nào đó giúp mình quán xét 
và phán tích hấu thấu triệt thật minh bạch về 
phẩm tỉnh ấy (tức yếu tổ thứ ba: cách tiếp cận 
với .“: hiện tượng) thì sự "kiên trì không nao 
múng” với tư cách là mội yếu tỐ giác ngộ cũng 
sẽ bắt đầu hiện lên với mình. Người này tiếp 
tục phát huy thêm, giúp yếu tổ ấy đạt được thể 
dạng tột đỉnh bên trong chính mình. 
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4- "Đối với bất cứ ai khi đã phát động được 
sự "kiên trì", thì một "niềm hân hoan tỉnh 
khiết" (tức là yếu tổ giác ngộ thứ tư: "Piti- 
niramisa", chữ "ni" trong tiếng Pa-li có 
nghĩa làhân hoan, vui sướng hay phấn 
khởi/Joy, happiness, pÏleasure; chữ "niramisa" 

có nghĩa là không thuộc lãnh vực vật chất hay 
xác thị/having no mealt, jree jrom sensual 
desires, non-mmaterial. Trong bản địch của nhà 
sự Thanissaro Bhikkhu thì các chữ này là 
"rapture nof-oƒf-the-flesh”, có nghĩa là 
"niềm vui sướng không thuộc lãnh vực xác 
thịt”. Trong bản dịch của Hỏa 
Thượng Thích Minh Cháu thì các chữ này 
được dịch là "hỷ thọ" hoặc "lạc thọ”, và trong 
bản dịch của thiên sư Thích Nhất Hạnh là “hỷ 
lạc" -thiết nghĩcác từ tiếng Hán này 
không phản dnhđượcÿý nghĩacủúa một 
nêmhân hoansâu kín và phi vậi 
chất của thuật ngữ piti-niramisa trong tiếng 
Pa-li. Sở dĩ dài dòng là: để nói lên yếu tố giác 
ngộ thứ tư là một niễm vui sướng thật tinh 
khiết và sâu xa, tỏa rộng bên trong tâm 
thức và con tìm của người hành thiên. Có thể 
xem niềm hân hoan phi vật chất đó là kết quả 
tiên khởi nhất mang lại từ phép hành thiên 
trước khi đạt được Giác Ngộ) sẽ hiện lên với 
mình. Khi nào "niềm hân hoan tỉnh khiết"/"hỷ 
lạc”, “hỷ thọ” đó hiện lên với một người đã 
phát động được sự "kiên trì”, thì "niềm hân 
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hoan" với tư cách là một yếu tổ giác ngộ cũng 
sẽ bắt đâu hiện lên với mình. Người này tiếp 
tục phát huy thêm, giúp nó đạt được thể dạng 
tột đỉnh bên trong chính mình (niềm hân 
hoan sẽ ngày càng tỏa rộng và sâu xa hơn). 


5- "Đối với bất cứ ai khi niềm "hân hoan" 
(yếu tổ thứ tr) đã hiện lên bên trong con tim 
mình, thì thán xác và tâm thức mình cũng sẽ 
lắng xuống (tức là tùm thấy được sự nhẹ nhỗm 
trên thân xác và sự thanh thản trong tâm thức, 
có nghĩa là không có các cảm giác bất an nào 
phát sinh trên thân xác, cũng không có xúc 
cảm bấn loạn nào hiện ra trong tâm thức). 
Một khi người tỳ-kheo từn thấy sự "hân hoan" 
giúp thân xác và tâm thức lắng xuống thì "sự 
thanh thản” (sự bình thản, thanh thoái, trong 
sáng, nhẹ nhàng/repose, sereniy của tâm 
thức, tức yếu tô giác ngộ thứ năm, tiếng Pa-li 
là "passaddhi" Kinh sách Hán ngữ gọi là 
"khinh an") với tr cách là một yếu tổ giác 
ngộ cũng sẽ bắt đầu hiện lên với mình. Người 
tỳ-kheo tiếp tục phát huy thêm, giúp nó đạt 
được thể dạng tột đính bên trong chính mình. 


6- "Đối với bất cứ ai khi đã tạo được cho 
mình "sự thanh thản” (sự nhẹ nhàng và êm ả 
bên trong tâm thức) - và một thân xác thoải 
mái (tức yếu tô thứ HM: sự thanh 
thản và thanh thoátcúa thân xác và tám 
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thức) - thì khi đó tâm thức cũng sẽ trở nên tập 
trung hơn. Khi một người nào đó đã tạo được 
cho mình "sự thanh thản” - với một thân 
xác thoải mãi - thì tâm thức cũng sẽ trở nên 
tập trung hơn (có nghĩa là một tâm thức thật 
cô đọng/a concenfrated mỉnd, không bị xao 
động), và "sự tập trung" đó (một thểdạng tâm 
thức tĩnh lặng, trong sáng và lắng sâu hiện 
lên với người hành thiên, tiếng Pa-li gọi thể 
dạng này là "samadhi", và cũng là yếu tố giác 
ngộ thứ sáu, kinh sách gốc Hán ngữ gọi là 
"định" vớit cáchlà mộtyếu tổ giác 
ngộ cũng sẽ bắt đầu hiện lên với mình. Người 
này tiếp tục phát huy thêm giúp nó đạt 
được thể dạng tột đính bên trong chính mình. 


7- "Người này tiếp tục quán nhìn vào thể 
dạng tâm thức tập trung đó (tức yếu tố thứ 
sản) với tất cả sự "bình lặng" (tức yếu tổ giác 
ngộ thứ bảy, tiếng Pa-li là Upekkha, nguyên 
nghĩa là một sự "xả bỏ” hay "buông bỏ”, tuy 
nhiênnên hiểu như là một thể dạng tâm 
thứchoàn toảntrong sảngvà thăng 
bằng/equanimity trước mọi hiện tượng, không 
có một sự phân biệt hay xúc cảm nào có thể 
dấy lên được - kinh sách gốc Hán ngữ gọi là 
'xả”). Sau khi người này chăm chủ quán nhìn 
vào tâm thức tập trung đó (yếu tổ thứ sáu) với 
tất cả sự "bình lặng”, thì chính sự "bình lặng” 
đó với tr cách là một yếu tổ giác ngộsẽ bắt 
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đấu hiện lên với mình. Người này tiếp tục phát 
huy thêm giúp nó đạt được thể dạng tột đỉnh 
bên trong chính mình. 

[Cách trình bày trên đây về Bảy yếu tổ của 
sự Giác Ngộ sẽ được lập đi lập lại đối với 
ba lãnh vực chủ tâm còn lại là: cảm giác, tâm 
thức và các hiện tượng tâm thân. Các đoạn 
này đã được cắt bớt nhằm tránh sự dài dòng] 


"Trên đây cho thấy phải làm thể nào để phát 
huy và duy trìthường xuyên "Bốn lãnh 
vực chú tâm" ("Tứ niệm xứ") hầu mang lại 
"Bảy yếu tố của sự Giác Ngộ" (Thất giác 
chỉ) ở thể dạng tột đỉnh. 


Sự Hiểu Biết minh bạch và sự Giải Thoát 


“Vậy phải làm thế nào để n huy và duy 
trì “Bảy yêu tô của sự giác ngộ" hẳu mang lại 
"Sự Hiểu Biết mình bạch" (tức là Trí Tuệ) và 
sự "Giải Thoát”? 


"Đấy là trường hợp người 7 nh phát huy 
được “sự Hệ tâm tỉnh giác” (mindfUlness/ 
“chánh niệm” tức yếu tổ thứ nhất) với tư 
cách là một số lô giác ngộ, nhờ biết sống xa 
lánh thể tục (trong nguyên bản bằng tiếng Pa- 
li là chữ viveka, có nghĩa là rút lui, ẩn cư, 
sốngđơn độcnơi cô quạnh/detachment, 
loneliness), biết tỉnh ngộ (dispassion) và dừng 
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lại (nirodha/ đình chỉ/cessaton/), đấy là kết 
quả mang lại từ sự buông bỏ (buông xả). 


"Đáy là trường hợp người tỳ-kheo "phân tích 
các hiện tượng" (tùm hiểu và ý thức được bản 
chất vô thường, khô đau và vồ thực thể của 
các hiện tượng: yếu tổ thứ hai) với tư cách là 
một yếu tô giác ngộ..., "sự kiên trì” (yếu tổ thứ 
ba) với ft cách là d8ïi yếu lố giác ngộ... 
"niềm hân hoan" (yếu tố thứ tr) với tư cách là 
một yếu tổ giác ngộ... “sự thanh thản” (thanh 
thoát, thư thái: yêu tô thứ năm) với tư cách là 
một yếu tố giác ngộ... "sự tập trung” (yếu 
tô thứ SH0) với fư nhi là một yếu tổ giác 
ngộ... "sự bình lặng" (hay bình thản, trầm 
tĩnh, thăng bằng: yếu tô thứ bảy/equanimity, 
tiếng Pa-li là upekkha, kinh sách Hán ngữ gọi 
là “xả”) với tr cách là một yếu. tổ giác ngộ, 
nhờ sống xa lánh thế tục, biết tỉnh ngộ và 
dừng lại, đấy là kết quả mang lại từ sự buông 
bỏ. 


"Đáy là cách mà "Bảy yếu tổ của sự Giác 
Noộ” sau khi đã được phát huy và duy trì sẽ 
mang lại "sự Hiểu Biết minh bạch" (Trí 
tuệ) và "sự Giải Thoát" (chấm dứt khổ đau và 
các chu kỳ tái sinh) ở cấp bậc tột đỉnh. 


Đấy là những gì mà Đẳng Thế Tôn đã thuyết 
giảng. Các tỳ-kheo đêu mãn nguyện và vui 
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mừng trước những lời thuyết giảngấy của 
Ngài. 
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Vài lời ghi chú của người chuyển ngữ 
Tựa bài kinh 


Điểm cần lưu ýtrước nhất là tựa của bài 
kinh 4napanasafi. Sutta. Chữ anapanasaii là 
một từ ghép: aa+apana+safi;ị ana cô nghĩa 
là hít vào, apana là thở ra, sz/¡ là sự chú tâm. 
Chữ sz/¡ là một thuật ngữ vô cùng quan trọng 
trong thiền học, bởi vì hành thiền là cách phát 
huy sự chú tâm hướng vào một đối tượng nảo 
đó. Các tự điển Pa-li dịch chữ này 
là: aenftiveness, ƒfixing the mind sírongly 
upon any subject, refÏlection..., có nghĩa là 
sự chú tâm, suy tư hay tập trung tâm thần thật 
mạnh hướng vào một đôi tượng nào đó, tuy 
thế chữ này cũng có một nghĩa thứ hai là g”ỉ 
nhớ hay trí _ nhớ/memory. Kính sách Hảẳn 
ngữ căn cứ vào ý nghĩa thứ hai này để dịch 
sang tiếng Hán là “m"(#%), thế nhưng 
ngoài ý nghĩalà ứrí nhớ hay ghỉ 
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nhớ chữ “niệm "cũng có nghĩa là ung 
niệm và ÿ nghĩa này thì lại hoàn toàn không 
có đối với chữ szíi trong tiếng Pal-li, vì thế 
chữ “niệm"”trong kinh sách Hán ngữ dễ gây 
ra lẫn lộn và hiểu lầm. Có thể đây cũng là lý 
do cho thấy tại sao chữ “zim” không mấy khi 
được sử dụng riêng trong các kinh sách tiếng 
Hán - phải chăng là đề tránh sự lẫn lộn này? - 
mà thường được ghép chung với 
chữ “chánh” (1E) hầu ý nghĩa được rõ rệt hơn. 
Thế nhưng “chánh miệm"(tiếng  Pa-li 
là samma-sati/sự chú tâm đúng đắn) cũng là 
một khái niệm nêu lên trong "Con Đường 
gồm Tám Điều Đúng Đắn" còn gọi là "Bát 
Chánh Đạo” (sự chú tâm đúng đắn/chánh 
niệm là điều thứ năm), và đây cũng có thể là 
một nguyên nhân khác dễ gây ra lẫn lộn. Do 
đó các chữ niệm và chánh niệm có thể là tôi 
nghĩa và mơ hồ khi được sử dụng để dịch 
chữ szii trong tiếng Pa-li là sự chú tâm. Thiết 
nghĩ nếu dịch thăng chữ nảy ra tiếng Việt là 
sự “chí âm "thì thậthết sức dễ hiểu cho 
nhiều người thay vì dùng tiếng Hán 
là “niệm "hay “chánh niệm ”. 


Tựa của bản Việt dịch của bài 
kinh 4napanasai Suíía trên đây trong Đại 
Tạng Kinh là Kinh Nhập tức, Xuất tức niệm, 
vậy chữ niệm trong trường hợp nảy là động từ 
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hay danh từ? Nếu là động từ thì nó không có 
túc từ, nếu là danh từ thì bốn danh từ - Kinh, 
nhập tức, xuất tức, niệm- xếp chung với 
nhau chăng những không ổn trên phương 
diện ngữ pháp và văn phạm mà cũng chăng có 
nghĩa gì cả. Hơn nữa tất cả các chữ này đều là 
Hán ngữ hay Hán Việt nhưng không phải là 
tiếng Việt. Nếu dịch sang tiếng Việt thì 
tựa bài kinh sẽ phải là: “Sự chú tâm vào hơi 
thở vào và ra", thê nhưng hơi thở thì tự nó 
đã gồm có vào và ra, do đó cũng chỉ cần dịch 
chữ A4napanasafi là Sự chủ tâm vào hơi thở là 
cũng đủ. 


Sinh hoạt của Tăng Đoàn 


Bài kinh bắt đầu nêu lên một câu rất quen 
thuộc: "Tôi từng được nghe như vầy". Đó là 
cách xác nhận đây là những lời giảng của 
chính Đắng Thế Tôn mả mình từng được 
nghe. Sau đó người thuật lại bài kinh còn xác 
định chính xác hơn nữa là Đức Phật đã thuyết 
giảng bài kinh này tại khu vườn phía đông 
trong trang viên của bà cư 
sĩ Migaramata,ngoài racòncho biết thêm 
trong Tăng Đoàn hôm đó có mặt các đệ tử lão 
thành và uyên bác nào của Đức Phật. Họ là 
các nhân chứng bảo đảm cho sự xác thực của 
bài giảng. Sau khi Đức Phật tịch diệt và trong 
lần kết tập Đạo Pháp lần thứ nhất tổ chức chín 
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tháng sau đó, và trong khi bài thuyết 
giảng này được thuật lại, thì một số các vị đệ 
tử trên đây có thể là đang ngồi bên dưới để 
lắng nghe và xác nhận điều đó. 


Bài kinh cũng nêu lên sự sinh hoạt thật tích 
cực của Tăng Đoàn. Các đệ tử lão thành hăng 
say đứng ra thuyết giảng cho các vị đồng tu 
mới gia nhập. Họ chia ra thành từng nhóm 
gồm 10, 20, 30, 40 người, mỗi vị tỳ-kheo lão 
thành phụ trách giảng dạy và chỉ dẫn cho một 
nhóm. Việc phân chia này dựa vảo trình 
độ của người nghe, chủ đề thuyết giảng cũng 
như khả năng và lãnh vực hiểu biết của các đệ 
tử lão thành. Chi tiết này đã nêu lên thật khéo 
léo sự sinh hoạt quy củ và tích cực của Tăng 
Đoàn suốt trong mùa ân cư (gọi 
là vassa, nguyên nghĩa của chữ này là "mưa"). 
Thật vậy gân như suốt năm Tăng Đoàn phân 
tán mỗi người một nơi, tựtu tập một 
mình hoặc sinh hoạt theo từng nhóm nhỏ. Họ 
chỉ họp lại và cùng an cư với nhau trong ba 
tháng mùa mưa. Trong dịp này những 
người thế tục giàu có thường "cúng dường" 
một khu đất hoang hay dành riêng một góc 
vườn trong thôn ấp của mình cho Tăng Đoàn 
làm nơi ân cư. Đôi khi trong các nơi đó họ 
cũng dựng lên các gian nhà lợp tạm gọi 
là vihara giúp người tỷy-kheo che mưa tránh 
năng. Nhiều thế kỷ về sau - có thể là 
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dưới triều đại của vua Azoka (A-dục) - khi 
chùa chiền và các tu viện bắt đầu được xây 
dựng kiên cố hơn thì khi đó chữ vihara mới 
được dùng để chỉ định các kiến trúc cố định 
này. 


Sự hình thành của ngày lễ Dâng Y 


Bài kinh còn nêu lên một chỉ tiết thật đáng lưu 
ýlà vào ngày rằm Pavarana đánh 
dấu ngày chấm dứtcủa mùa kiết hạ, Đức 
Phật cho biết là mình sẽ lưu lại Savatthi thêm 
một tháng thứ tư sau ba tháng kiết hạ này, 
nhưng tuyệt nhiên khôngcho biếtlà vì lý 
dogì hay nguyên nhân nào. Ngoài ra Ngài 
cũng cho biết thêm là bài giảng sấp tới sẽ rất 
quan trọng, và Ngài cũng rất hài lòng về bài 
kính này và khuyên các tỳ-kheo nên thường 
xuyên mang ra hăng say luyện tập. 


Sau khi nghe tin này thì các nhóm tỳ-kheo ân 
cư tại các nơi khác bèn rủ nhau tìm đến đây để 
được đích thân gặp Đắng Thế Tôn và nghe 
giảng. Do đó khi Đức Phật thuyết giảng vê bài 
kinhnày vào ngày lễ "Hoa sen trắng" 
(Komudi) và cũng là ngày rằm của tháng thứ 
tư sau ba tháng kiết hạ, thì Tăng Đoàn lúc đó 
đã quy tụ rất đông đảo, có thể xem như là một 
ngày đại hội. 
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Thế nhưng quyết định của Đức Phật lưu lại 
thêm một tháng sau ba tháng kiết hạ cũng có 
thể là còn vì một lý do khác mang nhiều ý 
nghĩavà không kém phần quan trọng. 
Trong Tạng Luận (VWimaya) có thuật lại 
một câu chuyện như sau, có một nhóm gồm 
ba mươi tỳ-kheo nghe tin Đức Phật năm nay 
sẽ ấn cư tại Savatthi bèn họp nhau cùng ra đi 
từ nhiều tháng trước hầu kịp đến nơi này 
cùng ấn cư với Đắng Thế Tôn. Thế nhưng trên 
đường họ đã gặp mưa bão triền miên, đường 
xá lầy lội, ngập lụt khắp nơi, khi đến nơi thì 
đã hết mùa kiết hạ. Quyết định của Đức 
Phật lưu lại Savatthi thêm một tháng phải 
chăng là để chờ họ? Ghép hai sự kiện nêu lên 
trong hai tạng kinh khác nhau phải 
chăng cũng có thể là một sự liều lĩnh, nhưng 
dầu sao thì cũng có một sự trùng hợp khá lạ 
lùng nào đó. 


Trong lần kết tập Đạo Pháp lần thứ nhất chín 
tháng sau khi Đức Phật tịch diệt, người thuật 
lại bài kinh này cũng chỉ đơn giản nêu lên một 
cách trung thực quyết định của Đức Phật lưu 
lại Savatthi thêm một tháng, nhưng không 
thuật lại một sự kiện đặc biệtnào xảy ra 
trong thời gian này, có thể là vì nội dung 
củabài kinhlà một phépthin định, 
không liên hệ gì đến mộtsự kiện xảy Ta 
chỉ liên quan đến sự sinh hoạt của Tăng Đoàn. 
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Dầu sao thì quyết định của Đức Phật lưu lại 
một tháng sau ba tháng kiết hạ đã trở 
thành một tiền lệ, đưa đến sự hình thành của 
một ngày lễ trọng đại là lễ Dâng Y (Kathima), 
tổ chức hàng năm vào ngày rằm của tháng thứ 
tư sau ba tháng kiết hạ. 


Trong Tạng Luật thường thấy giải 
thích nguyên nhân và nguôn gốc đưa đến 
sự thiết lập các giới luật. Mỗi khi có một sự 
kiện hay biến cô bất thường hoặc thiếu cảnh 
giác xảy ra thì Đức Phậtđưa ra một giới 
luật mới đề ngăn ngừa, hoặc nêu lên một cung 
cách hành xử mà người tỷ-kheo phải noi theo. 
Lúcban đầuTăng Đoànsinh sống hoàn 
toàn nhờ vào sự cúng dường của người thế 
tục, thế nhưng giới luật quá khắt khe: 
ngoài thức ăn khất thực vả thuốc men - vào 
thời bấy giờ thuốc men cũng chỉ là nước tiểu 
bỏ ủ cho lên men - người ty-kheo không được 
nhận bất cứ một thứ gì khác. Quần áo phải tự 
khâu lấy bằng vải rách nhặt được hoặc vải 
liệm vứt bỏ ở những nơi hỏa táng. 


Khi trông thấy ba mươi tỳ-kheo đến trễ, tình 
cảnh thật thảm thương, quần áo tả tơi, rách 
nát, Đức Phật không sao cầm lòng được bèn 
nới lỏng giới luậtcho phép người tỷ-kheo 
được nhận vải mới và lưu lại thêm một tháng 
sau mùa kiết hạ để may mặc. Trong tháng đó 


57 


HOANG PHONG DỊCH VIỆT 


các tỳ-kheo chia ra từng nhóm nhỏ giúp 
nhau may cắt, A-nan-đà vẽ kiểu: áo phải. để 
hở một bên vai, vải phải cắt ra từng miếng 
nhỏ và ráp lại, mục đích là tránh việc buôn 
bán hay đổi chác với người thế tục. Áo may 
xongưu tiêndành cho tỳ-kheo nào xuất 
thân từ các gia đình nghèo khó, hoặc lớn tuôi 
không còn may vá được nữa, hoặc các tỳ- 
kheo uyên bác và xứng đáng nhất trong nhóm. 
Lễ Dâng Y được hình thành từ đó. 


Trên đây là các ghi chú liên quan đến một 
vài chỉ tiết, chúng ta hãy tiếp tục tìm hiểu sâu 
xa hơn về nội dung của bài kinh là phép phát 
huy sựchú tâmthật mạnh dựa vào hơi 
thở giúp mình quán thấy bản chất của thế 
giới hiện tượng, hầu tìm một lỗi thoát ra 
khỏi thế giới đó. 


Mục đích của phép luyện tập về sự chú tâm 


Phát huy một sự chú tâm thật mạnh là một 
trong các khả năng tuyệt vời nhất của con 
người giúp mình suy nghĩvà làm được tất 
nhiều việc. Thú vậtcũng phát huy được 
sự chú tâm, chăng hạn như các con mẻo, sư 
tỬ, CcỌp..., chúng biết chú tâm và nấp thật im 
để rình môi, khả năng đó giúp chúng sinh tồn. 
Các con thú ăn cỏ hoặc cây trái không 
có phương tiện tự vệ nào khác hơn là sự cảnh 
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giác, luôn sống trong tình trạng căng thẳng, 
nhìn trước ngó sau để canh chừng những con 
thú săn mồi, sự chú tâm đó giúp chúng sống 
còn. Thế nhưng dường như thú vật không có 
khả năng hướng sự chú tâm của chúng vào 
bên trong chính mình để suy tư về một đối 
tượng phức tạp hay siêu hình nào cả, ngoại trừ 
một số loài tiễn hóa như chó, khi... một số 
xúc cảm khátinh tếcũng cóthể hiện lên 
trong tâm thức chúng. 


Trái lại tâm thức con người là một khu rừng 
hoang thật âm u, đầy hang sâu và bóng tối. 
Trong khu rừng đó có thật nhiều thú săn mỗi 
hung dữ, nhưng cũng có những con thú hiền 
lành hơn chỉ ăn hoa lá, có những loài chim 
muông màu sắc sặc sỡ, tiếng hót lanh lảnh 
thật hay. Tất cả những con thú ấy sinh ra từ 
nghiệp trong quá khứ của mỗi người. Khả 
năng chú tâm giúp phân biệt được "con thú" 
nào hung dữ và "con thú" nào hiền lành sẽ 
giúp chotâm thứccủa mỗicá thể vận 
hành được suông sẻ hơn trong khu rừng hoang 
đã đó. 


Thế nhưng sựchú tâmấy của một con 
ngườibìnhh dịcũng chỉ là một sự chú 
tâmthông thường mang lại từ giáo 
dục, truyền thông, luật pháp và kinh 
nghiệm sống. Dhamma/Đạo Pháp của Đức 
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Phật không những giúp mình tìm hiểu, chủ 
động và khắc phục được các "con thú" đó mà 
còn mở ra cả một Con Đường giúp chúng 
ta thoát hắn ra khỏi khu rừng. Nói một cách 
khác là sự “chú tám thật tính giác” mang lại 
từ "phép luyện tập thiển định dựa vào hơi 
thở” sẽ giúp chúng ta dọn sạch cây cỏ, dây leo 
chẳng chịt để tự tạo ra cho mình một con 
đường mòn trong khu rừng "vô minh” là tâm 
thức mình. Sứckiên trì vàchú tâm sẽ 
giúp phát quang con đường mòn đó khiến nó 
ngày càng mở rộngvà sáng sủa hơn, 
đưa chúng ta thoát ra khỏi khu rừng thâm u, 
đầy cạm bẫy, sợ hãi, lo âu và lừa phỉnh đó. 


Giáo Huấn của Đức Phật luôn thiết thực, trực 
tiếp, vượt lên trên lý thuyết, vậy Ngài đã đưa 
ra các phương pháp cụ thể nào giúp chúng 
ta phát huy sự chú tâm hầusử dụng nó để 
canh chừng những con thú dữ, phát quang cây 
cỏ, dây leo tạo ra cho mình một con 
đường mòn thoát ra khỏi khu rừng "tối tăm" 
và "vô minh" ấy của tâm thức mình? 


Phép chú tâm dựa vào hơi thở 


Phương pháp đó đã được Đức Phật nêu lên 
trong “Bài kinh về phép chú tâm dựa vào hơi 
thở” trên đây. Hơi thở là một cái gì đó cụ 
thể, liên tục, gián tiếp nói lên sự hiện hữu của 
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một cá thể. Do đó hơi thở cũng chỉ là một hiện 
tượng liên hệ với sự vận hành của năm thứ 
cấu hợp - còn gọi là ngũ uấn - tạo ra một cá 
thể. Chú tâm dựa vào hơi thở là một cách 
mượn sự luân lưu của hơi thở và xem nó như 
một phương tiện cụ thể chuyển tải sự chú 
tâm hướng vào các đối tượng phức tạp và khó 
năm bắt hơn. Nếu chỉ hướng sự chú 
tâm vào hơi thở và dừng lại ở đó và dù cho 
sự chú tâm ấy có tỉnh giác cách mấy đi nữa thì 
cũng không ích lợi gì cả, không mang lại được 
gì cả. Thí dụ mượn hơi thở đề hướng sự chú 
tâmvào bên trong của bên trong thân xác là 
cách giúp mình cảm nhận được những thứ bên 
ngoài thân xác như to lớn, béo lùn, xinh 
đẹp, xấu xí, trẻ trung, già nua, v.v. là những gì 
tuy thuộc vào thân xác nhưng không phải là 
thân xác, đồng thời những thứ như phèo phi, 
máu huyết, tim gan, v.v., tuy thuộc vào bên 
trong thân xác nhưng cũng không phải là thân 
xác, tất cả những ấy - bên ngoài cũng như bên 
trong - đều là vô thường. Bên trong của bên 
trong thân xác chỉ là một sự trống không 
thật sâu xa. Một khi đã ý thức được điều đó 
thì chúng ta sẽ biết "dừng lại" (nirodha) không 
còn nắm bắt và bám víu vào những thứ vô 
thường ấy nữa. Năm bắt và bám víu là nguyên 
nhân sâu xa nhất đưa chúng ta vào một cuộc 
phiêu lưu bất tận trongthế giới hiện 
tượng này. 


61 


HOANG PHONG DỊCH VIỆT 


Bài kinh nêu lên bốn đối tượng chú tâm là: 
thân xác,cảm giác,tâm thức và các hiện 
tượng tâm thần. Bốn đối tượng chú tâm này 
cũng trùng hợp với bốn lãnh vực chú tâm tỉnh 
giác nêu lên trong kinh Safipatthana Sutta/ Bài 
kinh về sự chú tâm tỉnh giác, còn gọi là 
Kinh 7 Niệm Xứ. Bốn đối tượng hay lãnh 
vựcchú tâmnày cũngphản ảnh Bốn Sự 
Thật Cao Quý còn gọi là Tứ Diệu Đế: 

Sự Thật thứ I: Như đã nói đến trên đây, cuộc 
sông của mình đang trong lúc này cũng chỉ là 
một cuộc phiêu lưu đưa đây mình trong thế 
giới hiện tượng. Cuộc phiêu lưu đó chỉ toàn 
tạo ra cho mình nhữngcảnh huống bất 
định mang nặng "khổ đau" mà thôi. 

Sự Thậtthứ II: Nguyên nhântạo ra tình 
trạngđó là sựbám viuvào các "cảm 
giác" trên thân thểcủa mình: đó là các 
sự thích thú hay ghét bỏ, không mấy khi là 
những cảm giác trung hòa. Trời mưa trời nắng 
cũng làm cho mình bực bội, một miếng ăn 
ngon hay không vừa ýcũng đủ làm cho 
mình vui thíchhay tức giận. Đó là những 
"nguyên nhân"trói buộcmình với thế 
giới, tiếp tục đưa đây mình vào cuộc phiêu lưu 
trong thế giới hiện tượng. 

Sự Thật thứ III: Thế nhưng các nguyên 
nhân ấy - thích thú hay ghét bỏ - đều hiện 
lên từ bên trong tâm thức mình, tức do mình 
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tạo ra cho mình. Do đó mình cũng có 
thê "loại bỏ" được chúng. 

Sự thật thứ IV: Dhamưma hay "Con 
Đường"do Đúc Phậtnêu lên chính 
là "phương tiện" giúp mình loại bỏ được 
các nguyên nhân lôi cuốn mình vào một cuộc 
phiêu lưu triển miên và bất tận. 


Theo "Bài kinh về phép chú tâm dựa vào hơi 
thở "trên đây thì Con Đường được chia ra 
thành bốn chặng hay bốn cấp bậc, mỗi chặng 
hay mỗi cấp bậc được xác định bởi bốn giai 
đoạn, gồm chung là 16 giai đoạn tất cả. Mỗi 
chặng đường được xác định như sau: 

Chặng thứ I: Mượn con đường của hơi thở để 
làm lắng xuống các sự tạotác trên thân 
thê (chẳng hạn như: mệt mỏi, khó chịu, to 
béo, cao lớn, thấp lùn, xinh đẹp, xấu xí, già 
nua, trẻ trung, tim gan, phèo phổi, đau đớn,...). 
Bốn giai đoạn của chặng đường này là: 

1- khi hít vào dài và thở ra dài thì ý thức được 
là mình hít vào dải và thở ra dài. 

2- khihít vàongắn vàthở rangăn thì ý 
thức được là mìnhhít vàongắn và thở 
ra ngắn. 

3- tập nhận biết được tác động của hơi 
thở trên toàn thân thể: đầu mũi, lồng ngực, 
bụng, v.v. 
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4- chú tâm vào sự luân lưu của hơi thở hầu 
làm lăng xuông (quên điưtránh khỏi) các sự 
tạo tác liên quan đên thân thê. 


Xin nhắc lại:hơi thởchỉ là "phương tiện 
chuyển tải" sựchú tâm, nếu chỉ duy 
nhất hướng sự chú tâm vào hơi thở thì là một 
sự bế tắc, mục đích chú tâm vào thân thê bằng 
cách dựa vào hơi thở là để ýthức được những 
gì bên ngoài và bên trong thân thê nhưng 
không phải là thân thể. Điều đó sẽ làm lắng 
xuống các sự tạo tác liên quan đến thân thẻ. 
Chặng thứ II: Mượncon đường của hơi 
thởđể làm lắng xuống các sự tạo tác 
trongtâm thức, phát sinh từ các cảm 
giác trên thân thể (thích thú, khó chịu, trung 
hòa). Bốn giai đoạn của chặng đường này là: 
5- cảm nhận được sự hân hoan qua từng hơi 
thở vào và ra. 

6- cảm nhận được sự thích thú qua từng hơi 
thở vào và ra. 

7- tập cảm nhận về sự vận hành của tâm thức, 
tức là sự hiển hiện và biến mất của các sự 
tạo tác tâm thần (đưới hình thức các cảm giác, 
xúc cảm,tư duy,tác ý)hiện lên trong tâm 
thức qua từng hơi thở vào và ra. 

S- mượn sự luân lưu của từng hơi thở vào và 
ra để làm lắng xuống các sự tạo tác tâm thần. 
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Mượn hơi thở để hướng sự chú tâm thật sâu 
vào bên trong tâm thức hầu làm giảm xuống 
các tạo tác tâm thần dưới hình thức các cảm 
giác, xúc cảm, v.V.. 

Chặng thứ III: Mượncon đường của hơi 
thở để mang lại sự vững vàng và thăng bằng 
chotâm thức, khiến cácsự tạo tác tâm 
thần không thể làm cho nó bị xao động hay 
hoang mang. Bốn giai đoạn của chặng đường 
này là: 

9- cảm nhận được sự hiện hữu của tâm 
thức qua sự vận hành của nó, tức là qua các 
sự hiển hiện và biến mắt của cảm giác, tư duy, 
xúc cảm và tác ý. 

10- tập cảm nhận sự luân lưu của hơi thở hầu 
mang lại sự hài hòa và thanh thản cho tâm 
thức. 

11- mượn sự luân lưu của hơi thở để mang lại 
sự vững vàng (không xao động) cho tâm thức. 
l2- mượn sự luân lưu của hơi thở để buông 
xả tâm thức (mang lại sự thanh thản và bình 
lặng cho tâm thức). 

Chặng thứ IV: Mượncon đường của hơi 
thởđể cảm nhận đượcvô thường (tức 
là nguyên nhân tạo ra bản chất bất định, khổ 
đau và vô thực thể của mọi hiện tượng), mang 
lại sự thức tỉnh, giúp mình biết dừng lại 
và buông bỏ. Bốn giai đoạn của chặng đường 
này là: 
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13- mượn sự luân lưu của hơi thở giúp mình 
cảm nhận được "vô thường" (tính cách phù 
du, khổ đau và vô thực thê của mọi hiện 
tượng). 

14- mượn sự luân lưu của hơi thở giúp mình ý 
thức được sự "tỉnh ngộ”. 

15- mượn sự luân lưu của hơi thở để ý thức 
được sự "đình chỉ" (sự dừng lại, không đuôi 
bắt các hiện tượng hiện lên và biến mất nữa). 
16- mượn sự luân lưu của hơi thở để tập trung 
sự chú tâm vào sự "buông bỏ”. 


Trong khi luyện tập sự chú tâm qua l6 giai 
đoạn gồm 4 cấp bậc trên đây, luôn luôn 
phảisử dụnghơi thởnhư là một phương 
tiện chuyển tải sự chú tâm để hướng vào các 
đối tượng của nó, đó là cách tránh sự phân 
tâm và tưởng tượng. Kể cả trong khi luyện tập 
sự chú tâm hướng vào sự buông bỏ cũng 
phải ý thức được từng làn hơi thở của mình. 


Bài kinh trên đây nêu lên một phép luyện 
tập vô cùng thiết thực, cụ thể và trực tiếp, thế 
nhưng qua một tầm nhìn bao quát hơn - có 
nghĩa là nhìn qua dònglịch sử tiến 
hóa của Phật giáo - thì chúng ta sẽ khó tránh 
khỏi bàng hoàng trước sự đa dạng, phức tạp, 
lệch lạc và nhất là các xu hướng biến Giáo 
Huấn của Đức Phậttrở thành mộttôn 
giáo tương tự như các tôn giáo khác, tức là 
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một phương tiện tạm thời làm giảm 
bớt hoặc che lâp bản năng "sợ chêt” của con 
nƯỜI. 


Dưới một góc nhìn nào đó, những sự chuyển 
hướng và biến đổi trong Giáo Huấn của Đức 
Phật qua dòng lịch sử cũng có thể xem như là 
cả một cuộc phiêu lưu. Thế nhưng đối với bất 
cứ một cuộc phiêu lưu nảo, dù có thê 
giúp khám phá ra nhiều điều mới lạ, nhưng 
đôi khi cũng vướng phải những điều đáng 
tiếc. Giáo Huấn của Đức Phật đã từng bước 
vào một cuộc phiêu lưu thật dài và trở 
thànhmột "tôn giáo” như ngày nay. 
Vậychúng tahãy thửtìm hiểu xem Giáo 
Huấnđó của Đức Phật trong cuộc hành 
trình xuyên qua hơn 2 500 năm lịch sử đã 
mang lại thêm cho mình những gì mới lạ và 
cũng đã bị biến đổi như thê nào. 


Các đường hướng mới trong Giáo 
Huân của Đức Phật 


Tăng Đoàn đầu tiên vào thời đại của Đức 
Phật và các thế kỷ sau đó sinh hoạt gần như 
biệt lập tách ra khỏixã hội, để chuyên 
tâm vào việc tu tập và học hỏi là những gì chủ 
yếu hơn cả. Bài kinh trên đây mô tả sự sinh 
hoạt của Tăng Đoàn trong khung cảnh đó. 
Một số các tỳ-kheo đã là Arahant⁄4-la-hán, 
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tức đã đạt được cấp bậc giác ngộ cao nhất, 
thấp hơn cấp bậc này là các vị Anagami/Bắt 
lai, tiếp theo là các vị Sakadagami/Nhất lai, 
và sau cùng là các vị So/apamna tức là mới 
bước được vào dòng chảy. Sự phân biệt giữa 
các ngườitu hànhthời bấy giờ chỉ duy 
nhất dựa vào trình độ tu tập và hiểu biết. Các 
tỳ-kheo lão thảnh uyên bác và nhiều kinh 
nghiệm đứng ra giảng dạy cho các bạn đồng 
tucòn kém. Nếp sống và sựsinh hoạt đó 
của Tăng Đoàn thật hết sức đơn giản. Chỉ vào 
khoảng hai thế kỷ sau đó, dưới triều đại của 
vua Azoka (A-dục) vào thế kỷ thứ III trước 
Tây Lịch, thì người tỳ kheo mới được triều 
đình và người thế tục chu cấp mọi thứ tiện 
nghi, Tăng Đoàn bắt đầu lệ thuộc nhiều hơn 
vào xã hội. 


Khoảng ba thế kỷ sau đó - tức vào khoảng thế 
kỷ thứ I sau Tây Lịch - một sự chuyển 
hướng vô cùng trọng đại bắt đầu manh nha 
trong vùng bắc Ấn với sự xuất hiện của một 
khuynh hướng tu tập mới gọi là Đại Thừa. 
Với khuynh hướng nảy người ta không còn 
gọi những ngườitu hành là Arahan4-la- 
hán nữa mà gọi là Bodhisattva/Bồ-tát, và gán 
thêm cho họ mộtvail tròcao cả và lý 
tưởng hơn. Dù đạt được giác ngộ nhưng người 
Bồ-tát quyết tâm không hòa nhập vào Niết- 
bàn mà nguyện mãi mãi lưu lại trong thế 
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giới này hầu có thể giúp đỡ tất cả chúng sinh. 
Trên phương diện giáo lý thì Giáo 
Huấn của Đức Phật cũng được giải thích qua 
các góc cạnh mới mẻ,mở rộng và lý 
thuyết hơn, Giáo Huấn đó được gọi chung 
là "Con đường của người Bồ-tát". 


Đại Thừa được xác định bởi một bộ kinh đồ 
sộ là Pra/naparamita-sutralKinh Bảt-nhã-ba- 
la-mật-ẩđa bằng tiếng Phạn, trong đó có 
hai bản kinh thật quan trọng 
là Pra7naparamiia Hridayal Tâm 
Kinh và Vajracchedika 

Prajnaparamita/Kinh Kim Cương, sau này trở 
thành nền tảng cho Thiền Tông. Ngoài bộ 
kinh đồ sộ này còn có một tập kinh khác 
rất đại chúng là Saddharmapundarika- 
sutra/Kinh Pháp Hoa hay Kinh Hoa Sen, kinh 
này được trước tác bằng ngôn ngữ Prakrit và 
sau đó đã được dịch sang tiếng Phạn. 
Sự chuyền đổi từ các bài thuyết 
giảng của Đức Phật được học thuộc lòng vả 
ghi chép lại bằng tiếng Pa-li sang các kinh 
sách "trước tác" bằng tiếng Phạn xuất 
hiện muộn vào các thế kỷ thứ I trước và sau 
Tây Lịch đã đánh dấu một khúc quanh thật 
quan trọng đưa Giáo Huấn của Đức Phật vào 
một cuộc "phiêu lưu vô cùng trọng 
đại và ngoạn mục, kéo dài cho đến ngày nay. 
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Thật ra sự chuyển hướng trên đây cũng có thể 
đã bắt đầu thành hình một cách kín đáo trước 
thế kỷ thứ I khá lâu, kế từ thế kỷ thứ III trước 
Tây Lịch dưới triều đại của vua Azoka/A-dục, 
khi nhà vua này xây dựng chùa chiền, bảo 
tháp khắp nơi, chu cấp và bảo đảm mọi tiện 
nghi cho người xuất gia, từ quần áo, thuốc 
men, cho đến thực phẩm.... tạo cho Tăng 
Đoàn một sự sinh hoạt lệ thuộc vào xã hội 
nhiều hơn. Dầu sao Giáo Huấn của Đức 
Phật cũng nhờ đó đã được quảng bá sâu 
rộng hơn, đến gần với xã hội hơn. Dưới triều 
đạnày cũng là lần đầu tiên, Giáo 
Huấn của Đức Phật đã "phiêu lưu" ra khỏi 
thung lũng sông Hằng và cả bán lục địa Ấn 
Độ. Thế nhưng trong thời điểm này người ta 
vẫn chưa thấy cóhọc pháinào nêu lên 
hay chủ xướng các khái niệm mang các đường 
hướng khả dĩ có thể báo hiệu sự hình thành 
của Đại Thừa. 


Vào các thế kỷ thứ II và thứ I trước Tây Lịch, 
trên miễn tây bắc nước Ấn đã xảy ra những 
sự tiếp xúc và trao đổi giữa hai nên văn 
minh Hy Lạp và Ấn Độ. Sự giao tiếp này đã 
đưa đến một quyền sách vô cùng sâu sắc ghi 
lại một cuộc đối thoại giữa một vị vua Hy Lạp 
là Malinnda/Di-lanđà cai trị một lãnh 
thổ mênh môngtrong vùng Trung Á là 
Bactrian, với nhà sư NagasenaNa Tiên. 
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Quyên sách mang tựa là Milanda-panha/Di- 
lan-đà vấn đạo kinh. Tập sách này đã được 
dịch sang tiếng Pa-li và đưa vào Kinh 
Tạng trong Tam Tạng Kinhvà đuợc xem 
như là những lời thuyết giảng của Đức Phật! 
Dầu sao cũng có một giả thuyết cho rằng 
cuộcvấn đápgiữa vua Milinda và nhà 
sư Nagasena cũng chỉ là một sáng tác, một tải 
liệu dùng để giảng dạy tương tựnhư các 
quyền sách giáo khoa thuộc loại "Hỏi-Đáp" 
ngày nay. 


Dầu sao trên thực tế sự tiếp xúc và trao 
đổi giữa hai nền văn minhHy Lạp và Ấn 
Độ cũng là một sự thật, một sự kiện lịch sử, 
đã tô điểm thêm cho Giáo Huấn của Đức 
Phật một số các đường nét nghệ thuật trong 
các lãnh vực điêu khắc, kiến trúc, hình 
tượng... Các nét nghệ thuật này cho thấy ảnh 
hưởng từ cáctín ngưỡng của các nền văn 
minh Hy Lạp và Cận Đông. Đây là lần đầu 
tên cácảnh hưởng mangtính cách tín 
ngưỡngtừ bên ngoài thâm nhập vào Giáo 
Huấn nguyên thủy của Đức Phậtvà đã đưa 
nền Giáo Huấn này đến gần với tôn giáo hơn. 
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H.1: Điêu khắc nỗi 
trên vách một bảo 
tháp mô tả cảnh Ma 
Vương quấy 
phá Đức Phật. Lưu 
ý: dưới cội Bồ đề là 
chiếc bệ ngồi trống 
không. Không có 
nhân dạng nào biểu 
trưng cho Đức Phật, 
ngoại trừ chiếc tọa 
cụ (gối ngồi) và gối 
lớt lưng có khắc 
chữ Vạn (Svastika). Ngoài ra dưới chân bệ có 
hai vết chân tượng trưng sự hiện diện trước 
đây của Ngài trong thế giới này. Các nhân vật 
chung quanh là các ma quân phóng lao 
vào Đức Phật. Ma vương ngồi ở góc trái bên 
dưới với cử chỉ và vẻ mặt thất vọng. Góc trái 
bên trên thì mô tả cảnh Ma vương đang cỡi 
voi bỏ chạy (di tích tìm thấy ở Ganthacala, 
đông nam Ấn Độ - Nghệ thuật Amaravati, thế 
kỷ thứ II trước Tây Lịch, bảo tàng viện 
Guimet-Par1s). 
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H.2: Một trong các pho tượng đầu tiên biểu 
trưng nhân dạng Đức Phậtsau giai đoạn 
phi ảnh tượng kéo dài hơn 6 thể kỷ. Đức 
Phật được tạc trong tư thế du-già, mặc áo theo 
kiểu của người La Mã và Hy Lạp, gương mặt 


chìm sâu 
trong thiên 
định; thân 


mình cho thấy 
một số tướng 
tốt nêu lên 
trong kính 
sách: trên 
đỉnh đầu có 
bướu sh”ish 
a (tượng 
trưng cho trí 
tuệ), giữa lông 
mày có dấu 
hiệu ZØz„á (ch 
òm lông trắng 
và xoăn), cô 
có ba ngắn, 
tay dài đến đầu gối... Ngoài ra còn có 
thể nhận thấy hai trái tai thật dài có lỗ để đeo 
trang sức, tóc xoăn, động tác trên hai tay là 
các thủ ấn (muđr4), (Thế kỷ thứ I sau Tây 
Lịch, Bảo tàng viện Dehli, Ấn Độ). 
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H.3: Chân dung Đức 
Phật (nghệ thuật 
Gandhara, thế kỷ thứ 
II sau Tây Lịch). Tuy 
mang nét mặt người 
Âu châu thế nhưng 
gương mặt trầm tư và 
đôi mắt nửa khép nửa 
mở nói lên thể dạng 
lắng sâu trong thiền 
định. Tóc xoăn, trên 
đầu có bướu sbøisha, giữa hai lông mày có 
chòm lông ?zn4, hai trái tai thật dài và có lỗ 
để đeo trang sức. (Victoria and Albert 
Museum, Luân Đôn). 





H.4: Tượng Phật thời kỳ Kushana (để quốc 
Kushan, thế kỷ thứ I - II). Chi phái nghệ 
thuật này đặc biệt phát triển tại hai nơi, một 
gần trung tâm Gandhara và một gần trung 
tâm Mathura, cho thấy một số chuyển 
hướng rất tỉnh tế. Thân 
người Đức Phậtcó dáng dấp 
trẻ trung, vô tính (không cho 
thấy là nam tính hay nữ tính), 
vai thon nhỏ..., lòng bàn tay có 
hình bánh xe Đạo Pháp. Các 
đường nét gân guốc và khoẻ 
mạnh trước đây (ảnh 
hưởng nghệ thuật điêu khắc Hy 
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Lạp và La Mã) trong cả hai trường phái này 
được thay thế dần bởi các đường nét mềm mại 
hơn, xóa mờ các đặc tính trên thân thể nhằm 
làm nổi bật thể dạng tinh thần và nội tâm trên 
Đương mặt của pho tượng. Áo có các nếp gấp 
thật đều đặn, mêm mại và ôm sát vào người, 
ngang hông có ngắn cho thấy như có một giải 
khăn quấn ngang người nơi phía dưới bụng 
(quần áo lót dưới áo khoác ngoài?). (Bảo 
tàng viện Mathura, Ân Độ). Các nhận xét này 
cho thấy các chuyển hướng mới trong nghệ 
thuật biểu trưng nhân dạng Đức Phật. Các 
sự chuyên hướngnày sau đó đãảnh 
hưởng đến nghệ thuật tạo hình biểu trưng 
nhân dạng của Đức Phậttrong đế quốc 
Kushan sau khi Giáo Huấn của Ngài được đưa 
vào đây. 


Ngoài ra vào thế kỷ thứ I sau Tây Lịch cũng 
đã xảy ra trên hòn đảo Tích Lạn một sự 
kinvô cùngtrọng đạiđối với Giáo 
Huấn của Đức Phật và Phật giáo nói chung. 
Các bài thuyết giảng của Đức Phật trước đây 
được truyền khẩu và học thuộc lòng thì lần 
đầu tiên được ghi lại bằng chữ viết trên các 
tờ lá bối. Cũng trong thời gian này trên miền 
Bắc Ấn đã xuất hiện một nhân vật thật xuất 
sắc là Asvaghosa (Mã Minh, thế kỷ thứ II), 
ông sinh ra nơi thung lũng sông Hằng trong 
một gia đình Bà-la-môn, nhưng qua đời tại 
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Peshawar, Pakistan ngày nay. Ông là một văn 
hào, kịch gia, thi sĩ, nhạc sĩ, luận sư, nhà hùng 
biện vàtrết gialỗi lạc Nhà sư Trung 
Quốc Xuanzang (Huyền Trang, 599-664) ví 
ông và ba vị sư khác trong thung lũng sông 
Hằng là Nagarjuna (Long Thụ, thế kỷ thứ II- 
II), Aryadeva (Thánh Thiên, thế kỷ thứ II- 
HI, đệ tử của Long Thụ) và Kumaralata (Cưu- 
ma-la-đa, "tổ" thứ 20 của Thiền tông Ân Độ) 
là bốn mặt trời chiếu sáng thế giới. Một trong 
các tác phẩm đồ sộ và nổi bật nhất của ông 
là Buddhacarita/Phát sở hành tán, thuật lại 
bằng thi phú cuộc đời của Đức Phật với những 
câu thơ đầy rung động và sùng kính, biến Đức 
Phật thành một nhân vật thiêng liêng, siêu 
phàm và thần thánh. Thật vậy những câu thơ 
trong quyền #uddhacarita đã gợi lên những 
xúc cảm tín ngưỡng thật sâu xa, khiến mọi 
người phải xúc động và tôn thờ Đức Phật. Tác 
phẩm này đã đánh dấu những bước chân đầu 
tiên mang tính cách tôn giáo trong cuộc phiêu 
lưu của Giáo Huấn của Đức Phật trong toàn 
vùng Bắc Ấn và để quốc Kushan trong vùng 
Trung Á. 


Theo con đườngtơ lụa Giáo Huấn của Đức 
Phậtdướihinhh  thứcĐại Thừa lại tiếp 
tục ngược lên phương bắc và đã đặt chân vào 
một để quốc hoàn toàn xa lạ là Trung Quốc, 
và sau đó là các nước xa xôi khác trong vùng 
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Đông Á là Triều Tiên và Nhật Bản. Về 
phương nam từ thung lũng sông Hằng các nhà 
sư Đại Thừa tháp tùng các thương 
nhân mượn con đường biển để đặt chân vào 
các nước ở Đông Nam Á như Miễn Điện, các 
hòn đảo Sumatra, Java, nước Chân Lạp (gồm 
miền nam Việt Nam và Campuchia ngày nay) 
và sau đó lại tiếp tục ngược lên các vùng ven 
biển của Trung Quốc. 


Trở lại với thung lũng sông Hằng thì Giáo 
Huấn của Đức Phật sau khi được kết tập lần 
thứ ba dưới triều đại của vua Azoka (A-dục) 
vào thế kỷ thứ III trước Tây Lịch, đã được 
đưa vào hòn đảo Tích Lanvà được bảo 
tồn nguyên vẹn qua nhiều thế kỷ, và cũng nhờ 
vậy đã giữ được một sự trung thực nào đó đối 
với Giáo Huấn nguyên thủy của Đức Phật. 
Nếu Đại Thừa là một sự mở rộng giúp Phật 
giáo thích ứng và bảnh trướng thì những 
lời thuyết giảng của Đức Phậttrong thung 
lũng sông Hằng được bảo tổn thật trân quý và 
nguyên vẹn trên đảo Tích Lan. Quả là 
một trường hợp ngoại lệ so với các tín ngưỡng 
khác. 


Giáo Huấn của Đức Phật trước đây giúp con 
người tách ra khỏi thế giới, đứng thắng trên 
đôi chân của chính mình thì nay với Đại 
Thừa đã đưacon ngườihòa nhập vào thế 
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giới, dựa vào con người như một lý tưởng của 
đời mình. Sự chuyển hướng đó thật ra đã 
được diễn tiến theo hai đường hướng khác 
nhau, liên quan đến hai vùng địa lý khác nhau 
và cũng đã đưa đến hai nền Phật giáo khác 
nhau. Đường hướng thứ nhất tiếp tục phát 
triển trong thung lũng sông Hằng nơi mà Phật 
giáo đã được hình thành, đường hướng thứ 
hai du hành từ thung lũng sông Hằng xuyên 
qua các vùng Trung Á và sau đó bành 
trướng rộng rãi tại Trung Quốc để trở 
thành "Phật giáo Trung Quốc". Qua cuộc du 
hànhxa xôi đó của đường hướng thứ 
hai, Giáo Huấn của Đức Phật đã thu nạp thêm 
các đường nét văn hóa và tín ngưỡng của Hy 
Lạp, Trung Á và cả Trung Đông, trước khi 
pha trộn thêm Không và Lão giáo kể cả văn 
hóa của Trung Quốc đểtrở thành nền Phật 
giáo mang các bản sắc đặc thù của để quốc 
này. Với nền Phật giáo đó Giáo Huấn của Đức 
Phật đã khoác thêm cho mình một chiếc 
áotôn giáo. Dần dần qua dòng lịch sử phát 
triển tại Trung Quốc chiếc áo đó đã được thêu 
thùa thêm, may cắt lại theo kiểu của 
người Trung Quốc. 


Vào các thế kỷ thứ I và thứ II, nơi đế quốc 
Kushan - kinh sách tiếng Phạn gọi là Kusana, 
kinh sách Hán ngữ dịch là Quý Sương - trong 
vùng Trung Á có một vị vua là Kaniska (Ca- 
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nỊ-ca/Ca-nI Sắc-ca) trị vì từ năm 78 đến 127, 
rất sùng kính Phật giáo; đãưu đãi và phát 
triển tín ngưỡng nảy không kém gì so với vua 
Azoka (A-dục) hơn ba thế kỷ trước trong 
thung lũng sông Hằng. Kushan là một để 
quôc mênh mông trải rộng từ ranh giới phía 
tây bắc Trung Quốc đồ xuống các vùng Trung 
Á (Afghanistan, Tadjikistan, Ouzbekistan...) 
đến tận miền bắc Ấn. Các nẻo chẳng chịt của 

"con đường tơ lụa" đã khiến đế quốc 
Kushan trở thành một "ngã tư đường" làm nơi 
sặp gỡ của các nền văn hoá và tín 
ngưỡng khác nhau: từ phương Tây là văn 
hóa và tín ngưỡng của xứ lran, từ phương Bắc 
là tín ngưỡng của các vùng đồng hoang, từ 
phương nam là văn hóa và các tín ngưỡng của 
Hy Lạp và La Mã. Giáo Huấn của Đức 
Phật đã được đưa vào để quốc Kushan trong 
một bối cảnhvăn hóa vàtín ngưỡng vô 
cùng đa dạng và phức tạp trên đây và đã phát 
triển một cách nhanh chóng và sáng chói dưới 
sự bảo trợ của vua Kaniska. 
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H.S: Hình 
chạm nôi 
một bảo 

tháp với chiếc 
ngai trống 
không, biểu 
trưng cho 
sự tịch 


diệt của Đẳng 
Thế 

Tôn. Toàn 

bộ mặt đá được chạm trổ thật cầu kỳ cho 
thánh hưởngcủa nghệ thuật điêu 
khắc IranDi tíchnày đượctim thấy tại 
AmaravatI, đông nam Ấn Độ, thế kỷ thứ HH, 
cho thấy nghệ thuật của các vùng Trung Đông 
cũng đã ảnh hưởng đến các vùng xa xôi trên 
bán lục địa Ấn Độ. 





Tất cả các trục lưu thông trên "con đường tơ 
lụa" xuyên ngang đế quốc Kushan dẫn đến 
kinh đô Lạc Dương của Trung Quốc không 
phải chỉ dành riêng cho đám thương gia mà 
còn là một phương tiệntruyền bá tư tưởng, văn 
hóa và nghệ thuật. Vùng Gandhara thuộc tây 
bắc Pakistan ngày nay, vào thời bấy giờ là 
một trung tâm văn hóa và nghệ thuật Phật 
giáo sáng chói. Rất nhiều pho tượng Phật, 
cácdi tíchkiến trúc cũng như các kinh 
sáhPhật giáo xưa nhất được ghi chép 
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bằng ngôn ngữ gandharitrÊn các “cuộn 
giấy" làm băng vỏ cây "bạch dương" (birch) 
đã được tìm thấy tại nơi này. Cũng xin lưu 
ý là các tờ lá bối đầu tiên nhất ghi chép các 
kinh bằng tiếng Pa-li từ thế kỷ thứ I trên 
đảo Tích Lan không còn giữ được đến nay vì 
bị mục nát và mối mọt. 


Các di tích điêu khắc và các hang động Phật 
giáo hoang tản và đồ nát ngày nay trong toàn 
vùng Trung Á cho thấy Giáo Huấn của Đức 
Phật trên đường phiêu lưu dù gặp được 
những hoàn cảnh thuật lợi cách mấy nhưng 
đôi khi cũng chỉ lưu lại những "kỷ niệm” mà 
thôi. Bỏ lại những dấu chân của mình nơi để 
quốc Kushan,Giáo Huấn của Đức Phật lần 
theo "con đường tơ lụa" vượt qua biên 
giới Trung Quốc vào hậu bán thế kỷ thứ I. 


Trở lại với nước Ấn, thì vào khoảng giữa các 
thế kỷ thứ II và II, trong thung lũng sông 
Hằng đã xuất hiện một triết gia và học giả thật 
xuất sắc là Nagarjuna/Long Thụ. Ông là một 
trong số các vị thầy đầu tiên trụ trì đại 
học Nalanda/Na-lan-đà, và cũng là người sáng 
lập một học thuyết mới là 
Madhyamaka/Trung Quán. Ông triển 
khai và diễn giải Giáo Huấn của Đức Phật qua 
các góc nhìn triết học thật sâu sắc. Tập 
luận Madhyamaka karika llrung quản luận 
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fụng của ông được dựa vào các phép biện 
chứng vô cùng chặt chẽ chứng minh thật 
"hùng hồn" tính cách vô thực thể của mọi hiện 
tượng và sựtiếp nối liên tục của các hình 
ảnhhiện lênvà biến mất trên dòng tri 
thức một cá thể. Các luận cứ này đã đưa 
đến kết luận là tất cả mọi hiện tượng và biến 
cô cũng chỉ tương tự như ảo giác mà thôi. Đối 
với những con người chất phác bảy thế kỷ 
trước thì Đức Phậtkhông hề đưa ra các 
sựbiện luậnlý thuyết đại loạinhư thế 
trong Giáo Huấn của mình, vì thế có thể 
xem học thuyết Trung Quán của Long Thụ lần 
đầu tiên đã đưa giáo Huấn của Đức Phật vào 
một khúc quanh mới, một cuộc phiêu lưu mới 
trong lãnh vực triết học ngay bên trong thung 
lũng sông Hằng. 


Bước sang các thế kỷ thứ IV và V, Asanga/Vô 
Trước (300-370) đã dựa vào học thuyết Trung 
Quán của Long Thụ để tiếp tục phiêu lưu xa 
hơnnữa bằng cách khai thác các khía 
cạnh tâm lý học trong Giáo Huấn của Đức 
Phật, và đã đưa đến sự hình thành của một học 
thuyếtmới là Cittamatra/Duy Thức. Học 
thuyếtnày cho rằng tất cả mọi hiện 
tượng đều nhất thiết phát sinh từ tâm thức và 
cũng chỉ là tâm thức mà thôi. Tâm lý học Phật 
giáo trước đây cho rằng tâm thức gồm có sáu 
thể loại gồm nămtri thứcngũ giác và tri 
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thức tâm thần, thì nay Vô Trước thêm vảo hai 
thể loại nữa là: "tri thức ô nhiễm" là thành 
phần tri thức mang chức năng phân biệt "chủ 
thể" và "đối tượng” tạo ratính cách nhị 
nguyên trong sự vận hành củatâm thức và 
cũng là nguyên nhân đưa đến sự tạo nghiệp, 
và tri thức thứ hai sau đó là tri thức "tiếp nhận 
hay cất chứa tất cả" còn gọi là 
alalayavijnana/a-lạ-da thức, trực tiếp dự 
phần vào việc tạo tác các tư duy đưa đến mọi 
thứ xúc cảm và tác ý. Với học thuyết này Vô 
Trước đã đưa Giáo Huấn của Đức Phật bước 
vào một khúc quanh trọng đại thứ hai trong 
thung lũng sông Hằng. Ngoàải ra ông cũng là 
một trong số cácnhà sưtán đồng quan 
điểm mà nhiều kinh sách đương thời - kế cả 
một số các kinh sa bằng tiếng Phạn - 
đang rầm rộ cỗ súy quan điểm cho rằng bên 
trong mỗi chúng sinh đều hàm chứa một bản 
thể sâu kín và rạng ngời của một vị Phật gọi là 
Buddha-svabhava/Phật Tính (sẽ giải 
thích thêm dưới đây). 


Vào thế kỷ thứ V có mộthọc giả Phật 
Øláo người Ấn thật lỗi lạc là 
Buddhaghosa/Phật Âm rời lục địa lên 
đảo Tích Lan để nghiên cứu kinh sách Pa-li và 
sau đó ông đã trước tác tập luận nỗi tiếng 
VisuddhmagsaCon đường của sự tỉnh 
khiếtcòn gọi là Thanh Tịnh Đạo, triển 
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khai vàứng dụng các khía cạnh tâm 
lý học dựa vào bảy thể dạng tinh khiết nêu lên 
trong kinh Rafhavinita Sufa/Các chuyến xe 
tiếp vận (Trung Bộ Kinh MN 24). Tập sách 
trên đây của Phật Âm được đưa vào T¡ qạng 
Luận và đã làm nền tảngtu tập cho toản 
bộ Phật giáo Theravada sau này. 


Vào thế kỷ thứ VII trên bán lục địa Ấn 
Độ,xuất hiệnmộttông pháimới là 
VajrayanaKmm Cương Thừa, còn gọi là 
Tantrism/Tan-tra Thừa. Thật ra tông phái này 
cũng chỉ là mộtxu hướng Đại Thừa thu 
nạp thêm một số phương pháp và đường 
hướngtu tậpcủa Án giáo. Nhiều người 
gọi Kim Cương Thừa là "Mật Tông", điều này 
là một sự sai lầm thật thô thiển và lộ liễu. Kim 
Cương Thừa, hay Tan-tra thừa, hay Phật giáo 
Tây Tạng không phải là "Mật Tông” 
của Trung Quốc. Mật Tông/Mi Zong (#?R) là 
tiếng Hán do người Trung Quốc sáng chế ra 
sau khidu nhậpmột vàihinh thức tu 
tập củaKiúmm Cương Thừa vào Trung 
Quốc dưới thời nhà Đường, nhưng cũng 
không có mấy người theo. Dưới thời nhà 
Minh (thế kỷ XIV-XVII) Phật giáo Tây 
Tạng lại được đưa vào Trung Quốc thêm một 
lần nữa và dường như lần này được nhiều 
người theo hơn. Trong thung lũng sông 
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Hằng ngay sau khi được hình thành thì Kim 
Cương Thừa phát triển nhanh chóng và được 
giảng dạy trong hầu hết các đại học Phật 
giáo cũng như các tu viện đại chúng. 


Trong khoảng thời gian phát triển của Kim 
Cương Thừa từ thế kỷ thứ VII đến XI, người 
ta thấy xuất hiện một số các vị sư thật lỗi 
lạc và khác thường, có nhiều quyền năng siêu 
phàm vàthựục hiện được những phép 
mâu nhiệm thật lạ lùng. Các vị sư thượng 
thặng này được gọi chung là "§4 vị 
Mahasiddha"  (Ma-ha-tất-đạt. Sự xuất 
hiện bất ngờ của các vị sư phi thường và 
ngoại lệ trên đây đã đánh dấu một sự chuyên 
hướng mới trong Giáo Huấn của Đức Phật, 
từtriế họcsangtôn giáo mở ramột 
thế giới thiêng liêng và mầu nhiệm ngay bên 
trong thung lũng sông Hằng. 


Cũng trong thời gian này, giữa các thế kỷ thứ 
VỊI và VIII, Phật giáo trong thung lũng sông 
Hằngcũng đã mượn con đường biển đưa Giáo 
Huấn của Đức Phật vào các hòn đảo xa xôi 
tận miền nam Thái Bình Dương. Thời bấy giờ 
trên đảo Sumatra hùng cứ một đế quốc 
rất phồn thịnh Và sở trường về hàng hải là 
Sr1vijaya. Đề quốc này ngoài hòn đảo Sumatra 
còn chiếm giữ một số các vùng ven biển của 
xứ Mã Lai ngày nay và mở rộng giao thương 
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với nhiều nơi khác, trong đó có vịnh Bengale 
và xứ MagadhaMa-kitđà trong thung 
lũng sông Hằng. Các nhà sư người Ấn từ các 
nơi nảy tháp tùng các thương nhân mang Giáo 
Huấn của Đức Phậtđến các hòn đảo của 
Indonêxia ngày nay. Nhà sư phiêu bạt nổi 
tiếng của Trung Quốc dưới thời nhà Đường là 
Yljing/Nghĩa Tịnh (635-713) đã dùng đường 
biên để đến đảo Sumatra năm 671, tu học và 
trau dỗi thêm tiếng Phạn tại đây trước khi theo 
các thuyền buôn đến vịnh Bengale năm 673, 
sau đó là đến đại học Nalanda/Na-lan-đà năm 
674. 


Cũng vào thế kỷ thứ VII Giáo Huấn của Đức 
Phật trong thung lũng sông Hằng cũng đã 
mượn một con đường khác thật hiểm trở, ngàn 
năm tuyết phủ để đặt chân đến một quê 
hương mênh mông và huyền bí là Tây Tạng. 
Thời bấy giờ Tây Tạng là một đế quốc hùng 
mạnh, chiếm toàn bộ xứ Nepal kế cả một phần 
lãnh thô Ấn Độ, về phương bắc thì đe dọa các 
vùng biên giới Trung Quốc. Hoàng để nhà 
Đường là Talzon/Thái Tông, (trị vì 626-649) 
đã phải gả cháu mình làcông 
chúa Wencheng/Văn Thành cho vua Tây 
Tạng là Songtsen Gampo (2609-650). 
Vua Tây Tạng cũng đã có một người vợ khác 
là Bhrikuti Devi, một nàng công chúa Nepal. 
Cả hai bà đều theo Phật giáo và đã giữ 
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một vai trò quan trọng trong việc mang Giáo 
Huấn của Đức Phật vào Tây Tạng. Lâu đài 
Potala và các chùa chiền đầu tiên được khởi 
công trên quê hương "nóc nhà" của thế giới. 
Ngữ tự Tây Tạng được sáng tạo để dịch kinh 
sách tiếng Phạn. Cách viết dựa vào loại ngữ tự 
devangari trong thung lũng sông Hằng, văn 
phạm thì trực tiếp vay mượn từ tiếng Phạn 
nhằm giúp cho việc dịch thuật được dễ dàng 
hơn và nhờ đó Tây Tạng mới có chữ viết. Các 
vị thầy Ấn Độ lỗi lạc và uyên bác trong thung 
lũng sông Hằng như Santaraksita (725-788), 
Padmasambhava (thế kỷ thứ VIII)... được mời 
lên Tây Tạng đề giảng dạy, họ đã tích cực 
quảng bá vànâng cao trình độ của Phật 
giáo tại nơi này. 


Đồng thời trong thung lũng sông 
Hằng đã xuất hiện một vị thầy thuộc học 
phái Trung Quán thật lỗi lạc là Santideva/Tịch 
Thiên (68§5-763),tác giảtập  thơnổi 
tiếng Bodhicharyavatara/Hành trình đến giác 
ngộ còn gọi là Nhập Bồ-đề hành luận, nêu 
cao lòng từ bi vô biên của người Bồ-tát, nhất 
là chương IX rất cô đọng, tóm lược thật khéo 
léo các khái niệm chủ yêu của Phật giáo Ấn 
Độ. Với các câu thơ thật bóng bẩy, sâu sắc và 
hùng hồn, tập thơ của Tịch Thiên quả xứng 
đáng là một kiệt tác của Đại Thừa. Rất xa với 
thung lũng sông Hằng, trên đảo Java ngôi đền 
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Borobodur khởi công năm 780 đã được hoàn 
tât năm 850, sau 70 năm xây dựng. 


Trở lại với bán lục địa Ân Độ thì vào thế kỷ 
XI, các đạo quân Hồi giáo tràn vào các vùng 
miền đông nước Ân,san bằng các đại 
học Phật giáo, đốt sạch kinh sách và sát 
hại tăng ni. Trước đó vào thế kỷ thứ XI, các 
đạo quân này cũng đã từng san bằng chùa 
chiền và bảo tháp trong các vùng Trung Á và 
tây bắc Ấn. Phật giáo hoàn toàn biến mắt trên 
đất Ấn kể từ thế kỷ XIII. Thế nhưng thật may 
mắn là một số chùa chiền trong thung lũng 
Katmandu của xứ Nepal ngày nay còn cất 
giấu được một số kinh sách. "Và cũng trong 
thế kỷ này trên Tây Tạng xuất hiện một nhà 
sư du-già thật khác thường là Milarepa/Mật- 
lặc Nhật-ba, (1040-I123)sáng lập học 
phái Kagyupa/Ca-nh1-cư và là tác giả tập thơ 
trường thiên Gowzbuu/Thập vạn ca mà Phật 
giáo Tây Tạng xem như là một quyên thánh 
ca. 


Điều đáng lưu ý sau hết là Đại Thừa và Kim 
Cương Thừa từ lục địa Ấn Độ cũng đã được 
đưa lên đảo Tích Lan, thế nhưng hoàng triều 
tại đây tìm đủ mọi cách đề ngăn chận mà 
chiưu đãi Phật giáoTheravada. Các nước 
đông nam Á khác theo đó cũng ưu đãi tông 
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phái Phật giáo này, nhất là Miến Điện và 
Xiêm La (Thái Lan ngày nay). 


Trên đây là một vài nét chính và nôi bật nhất 
trong cuộc phiêu lưu của Giáo Huấn của Đức 
Phật tại Ân Độ và các nước Đông Nam Á. 
Vậy chúng ta hãy quay về với miền tây bắc 
nước Ấn và các vùng Trung Á để tiếp 
tụcphiêu lưu vớiGiáo Huấn của Đức 
Phật xuyên qua các vùng này trước khi được 
đưa vào một đế quốc rộng lớn, khép kín, đông 
dân nhất trong lịch sử nhân loại, và rất tự hào 
về nên văn minh lâu đời của mình là Trung 
Quốc. Giáo Huấn của Đức Phật đã mang lại 
những gì cho nền văn minh đó và ngược lại 
đã thu nạp thêm những gì trong quá trình hòa 
nhập với nềnvăn minhnơi đây để trở 
thành "Phật giáo Trung Quốc"? 


Sự hình thành của Phật giáo Trung Quốc 


Trong khoảng thời gian từ thế kỷ thứ I đến thứ 
III, hầu như toàn vùng Trung Á và tây bắc Ấn 
Độđều thuộc để quốc Kushan, và đã trở 
thànhmột nơitiếp xúc giữa hai nền văn 
minh Đông và Tây, mang lại cho đề quốc này 
một nền văn hóa vô cùng phong phú và đa 
dạng. Giáo huấn của Đức Phật đã được phổ 
biến sâu rộng vào các vùng lãnh thổ này, 
nhiều di vật và di tích kiến trúc đồ sộ vẫn còn 
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lưu lại đến nay. Toàn vùng Trung Á, từ phía 
tây Trung Quốc đồ xuông các vùng Pakistan, 
Afghanistan và tây bắc Ấn Độ tiếp giáp với 
thung lũng sông Hằng, đều thấm nhuần Giáo 
Huấn của Đức Phật. Mặc dù vua Kanisha cai 
trị đế quốc Kushan ưu đãi Phật giáo thế nhưng 
các tín ngưỡng khác cũng rất phổ biến, tạo ra 
nhiều ảnh hưởng thật rõ nét đối với Giáo 
Huấn của Đức Phật 


¬~ —= ~ẽ= 





H.6:Điêu khắcnổi từ trái sang phải: 
một phật tử trung kiên tay cầm một bó hoa, 
Bồ-tát Di-lặc/Mattreya, Đức Phật Thích-ca, 
Bồ-tát Quán Thế Âm/Avalokiteshvara, 
một Phật tửtrung kiên khác. Tắm điêu 
khắeểnổi trên đây cho thấy các ảnh 
hướng nghệ thuật Hy Lạp và La Mã và là một 
bằng chứng cho thấy sự du nhập và hình thành 
rất sớm của Đại Thừa trong để quốc Kushan 
(thế kỷ thứ II và III, nghệ thuật Gandhara) 
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H.7: Nhân vật ở 


giữa là Đức 
Phật với thủ 
ân nói lên 


sự che chở (bàn 
tay phải để 
ngữa đưa ra 
trước 

ngực chống 

lại mọi SỰ SỢ 
hãi), bên trái là 
VỊ trời sáng 
tạo Bhrama của 
Ấn giáo đang chắp tay tôn kính Đức Phật, bên 
phải là vị Trời Sakra/Đề Thích trong đạo Vệ- 
đà (di vật bằng vàng ròng, cân ngọc hồng 
lưu/garnet). 





Vào thế kỷ thứ I, tại đề quốc Kushan hai nhà 
sư Kasyapamatanga (3MššƑERš/Ca-diếp Ma- 
đăng) và Dharmaraksa (##‡#Bl/Trúc Pháp 
Lan sống trong một vùng mà ngày nay là 
Afphamstan được mộtphái đoàn Trung 
Quốc mời viễng kinh đô Lạc 
Dương dưới triều đạinhà Hán, họ mang 
theo một số tượng ảnh và một tập kinh ghi lại 
bốn mươi hai lời thuyết giảng của Đức Phật. 
Tập kinh này sau đó đã được dịch sang tiếng 
Hán và mang tên 
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là Sishierzhangling/t-†+ —®Š®2 Tử thập nhị 
chương kinh, và cũng là tập kinh Phật 
giáo đầu tiên tại Trung Quốc. Thế nhưng Giáo 
Huấn của Đức Phật cũng chỉ thật sự bắt 
đầu phổ biến kế từ hậu bán thế kỷ thứ II, tức 
là khoảng một thế kỷ sau đó nhờ vào hai bản 
kinh khác là Sukhavarivyuha / K3S#4SEfE 
l Kinh Vô Lượng Thọ và Amitabhha Sutra / 
#EBÀERIDBREER#E / Kinh A-di-đà, do hai nhà 
sư An Shi-kao/An Thế Cao (#†il, người 
gốc Ba Tư/Persian) và Lokaksema/Chi-lâu 
Ca-sám (#jMễ#, người gốc Kushan) đưa 
vào Trung Quốc khoảng năm 50 đến 200, và 
đây cũng là haibản kinhchủ yếu nhất 
của Tịnh Độ Tông sau này. Hai bản kinh trên 
đây mang nặng các khía cạnh tín 
ngưỡng được đưa từ các vùng Trung Á 
vào Trung Quốc đã tạo được nhiều ảnh 
hưởng rộng lớn tại nơi này. 


Không giáo chỉ là một hệ thống đạo đức xã 
hội, Lão giáo là một hình thức triết học siêu 
hình khá trừu tượng, bao quát và mơ hồ. Xã 
hội Trung Quốc thiếu hắn một tôn giáo đúng 
nghĩa của nó. Giáo Huấn của Đức Phật qua 
habài kinhmang nặngtính cách tín 
ngưỡng trên đây đã lấp vào chỗ trồng đó và đã 
phát triển rất nhanh chóng kê từ thế kỷ thứ III, 
chiếm giữ một vị thế ngang hàng với Không 
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và Lão giáo trong xã hội Trung Quốc. Thuật 
ngữTam Giáo(E3%) cũng đã xuât 
hiện vào thời kỳ này. 


Thế nhưng không phải tất cả đều xảy ra suông 
sẻ, Phật giáo dưới hình thức một tín 
ngưỡng mới mẻ trên đây đã phải đối phó với 
một nên văn minh xa lạ và thật lâu đời của 
một đề quốc đông dân nhất trong lịch sử nhân 
loại. Giáo Huấn của Đức Phậtđã phải thích 
ứng với bối cảnh đó bằng cách khoác lên cho 
mình chiếc áo sặc sỡ của một tôn giáo. 
Sự thích ứng này dần dần đã đưa đến sự hình 
thành của hai tông phái lớn là Tịnh Độ vào thế 
kỷ thứ IV và Thiền Tông vào thế kỷ thứ VII 
Hai khuynh hướngtu tập trên đây không 
những đã ăn sâu vào toàn bộ văn hóa và xã 
hội Trung Quốc mà còn được đưa vào các 
nước chịu ảnh hưởng văn hóa của đế quốc này 
như Triều Tiên, Nhật Bản và cả Việt Nam. 


Đồng thờivới sựxuất hiện của Thiền 
Tông tại Trung Quốc vào thế kỷ thứ VII, 
trong thung lũngsông Hằng một tông 
phái mới cũng đã được hình thành: đó là Kim 
Cương Thừa. Sau khiPhật giáo suy tàn và 
biến mất tại Ân Độ vào thế kỷ XIII, thì tông 
phái này được đưa vào Tây Tạng. Qua một 
tầm nhìn thật bao quát thì sau sự hình thành 
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của batông pháiTịnh Độ(thếể kỷ thứ 
IV), Thiền tông và Kim Cương Thừa (thế kỷ 
thứ VII) trên đây, người ta không còn thấy 
mộttông phái nào khác với tầm cỡ như 
vậy xuất hiện trên các nẻo đường phiêu lưu 
của GIáo Huấn của Đức Phật cho 
đến nay. Phải chăng điều này là dấu hiệu cho 
thấy Phật giáo nói chung đang trên đà suy 
yếu? 


Thế nhưng ngày nay dường như Phật 
giáo đang phát triển thật nhanh trong các xã 
hội duy lý và khoa học của thế giới Tây 
Phương, và phải chăng đây cũng là các dấu 
hiệu báo trướcswhổỏi sinhcủa Phật 
giáo? Hiện tại người Tây Phươngtu tập rập 
khuôn theo ba tông phái lớn là 
Theravada, thiền học Zen và Kim Cương 
Thừa, thế nhưng các vị đại sư, các học giả 
Phật giáo uyên bác Tây Phương cũng đang 
thắc mắc và tìm hiểu xem sẽ phải thiết đặt một 
nền Phật giáo như thế nảo trong thế giới Tây 
Phương? Dù Phật giáo đó sẽ trở thành như thế 
nào thì đấy cũng sẽ chỉ là một khúc quanh 
mới trong một cuộc phiêu lưu mới sau này 
của Giáo Huấn của Đức Phật mà thôi.. 


Đên đây chúng ta hãy trở lại với cuộc phiêu 
lưu của Giáo Huân của Ngài tại Trung Quôc. 
Nêu nguôn gôc và nguyên nhân đưa đên sự 
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hình thành của Thiền Tông và Kim Cương 
Thừa được biết khá rõ ràng, thì trái lại đối 
với Tịnh Độ là cả một câu hỏi lớn. Nếu thắc 
thắc mắc này được giải tỏa - dù chỉ được một 
phần nảo - thiết nghĩ cũng có thể giúp cho một 
SỐ người tu tập theo Tịnh Độ nhận 
định được vị trí của mình trong cuộc phiêu 
lưu đó của Phật giáo nói chung. 


Sự hình thành và phát triển của Tịnh Độ 
tại Trung Quôc 


Trong việc truy tìm nguồn gốc Tịnh Độ, 
các học giả Tây Phương thường chọn phương 
pháp "cô điển" là phân tích các học phái xưa 
để tìm kiếm các xu hướng báo trước sự xuất 
hiện của tông phái này. Thế nhưng các cố 
gắng theo chiều hướng đó đều không mang lại 
kết quả, bởi vì các học pháixưa - xuất 
hiện sau khiĐức Phậttịch diệtvà trước 
khi Đại Thừa Phật giáo được hình thành trên 
miền bắc Ân - thì không có một học phái nào 
thật sự cho thấy những dấu hiệu khả dĩ có thể 
đưa đến sự hình thành của Tịnh Độ. Do 
đó thiết nghĩ cần phải chọn một cách tiếp cận 
khác hơn, chẳng hạn như dựa vào các điều 
kiện địa lý, lịch sử, văn hóa và xã hội của các 
vùng Trung Á, Ấn Độ và cả Trung Quốc vào 
các thế kỷ trước và trong khi Tịnh Độ được 
hình thành và bành trướng. 
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Dấu tích xưa nhất của Tịnh Độ mà người 
ta tìm thấy tại Ân Độ là một pho tượng khám 
phá năm 1977 gần thành phố Mathura trong 
tiểu bang Uttar Pradesh tại tây bắc nước Ấn. 
Nơi bệ của pho tượng này có khắc một dòng 
chữ cho biết đây là Phật A-di-đà! Pho tượng 
này hiện được trưng bày tại bảo tàng viện của 
thành phố Mathura Ấn Độ và được định tuôi 
thật chính xác là năm 104 sau Tây Lịch. 


Bản kinhxưa nhất nêu lên phép luyện 
tập thiền địnhhướng vào Phật A-di-đà 
là Pratyutpanna-samadhi-sutra, xuất 

hiện khoảng thế kỷ thứ I hay thứ II sau Tây 
Lịch trong vùng Gandhara thuộc tây bắc 
Pakistan ngày nay. Trong thung lũng sông 
Hằng, Nagarjuna/Long Thụ, (thế kỷ thứ I-III) 
cũng có nói đến cõi "Cực Lạc" (Sukhavati) 
trong một tập luận giải thích về "Mười Địa 
Giới" (Thập Địa), và khoảng hai trăm năm sau 
đó tức là vào thế kỷ thứ IV, Vasubandhu/Thế 
Thân, (thế kỷ thứ IV-V) cũng có trước tác một 
tập luận tựa là Skhavafivyuhopadesa nêu 
lên ý niệm về cõi "Cực Lạc" (các chi tiết trên 
đây được trích dẫn từ quyển Đic/ionnaire 
Encyclopẻdique du Bouddhisme/Tự điển Bách 
khoa Phát giáo của Philippe Cornu, SeuIl, tái 
bản 2006). Qua các sự kiệnrời rạc trên 
đây, chúng ta có thể nghĩ rằng Tịnh Độkhông 
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hề phát xuất từ bên trong thung lũng sông 
Hằng mà chỉ được đưa vào nơi này khoảng 
thế kỷ thứ II, và sau đó cũng không được 
nhiều người hưởng ứng. 


Cả hai bản kinh chủ yếu của Tịnh Độ là Kinh 
Vô Lượng Thọ (Sukhavativyuha) và Kinh A4- 
di-Đà  (Amitabha-suira) đều mô_ tả một cảnh 
giới đầy phúc hạnh ở vào hướng Tây. Điều 
này cho thấy Tịnh Độ có thể đã bắt nguồn từ 
đế quốc Phật giáo Kushan trong vùng Trung 
Á (đã nhiều lần nói đến trên đây), dưới ảnh 
hưởng của các ý niệm rất phô biến thời bấy 
giờ về sự hiện hữu của một "vị cứu rỗi" và 
một "cõi thiên đường" trong nền văn hóa của 
xứ Ba Tư (Persian). Một vàihọc giả Tây 
Phương cũng đã nêu lên giả thuyết này, tức 
cho rằng việc tôn thờ Phật A-di-đả là do ảnh 
hưởng từ các tín ngưỡng của M Trung 
Đông, tuy đến nay không có bằng chứng cụ 
thể nảo. 


Các nhà sư đầu tiên mang Giáo Huấn của Đức 
Phật vào Trung Quốc đều là những người sốc 
Kushan trong vùng Trung Á. Xin nhắc lại 
quyển kinh Phật đầu tiên mang vào Trung 
Quốc là quyền "7 thập nhị chương kinh" do 
hainhà sưtrong vùng Serimnde thuộc xứ 
Turkestan ngày nay, và đã được dịch sang 
Hán ngữ năm 67. Quyền kinh này gồm các lời 
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giảng của Đức Phậtdo đó là một quyển 
kinh Tiểu Thừa (Hinayana, một tên gọi do Đại 
Thừa đặt ra vào thời bấy giờ). Quyền kinh thứ 
hai là Pratyutpannasamadhi-sutra/Bảt-chu 
Tam-muội kinh thuộc Đại Thừa, được dịch 
sang Hán ngữ năm 179. Thế nhưng cả hai 
không tạo ra được một tác động đáng kế nào 
trong xã hội Trung Quốc. Trái lại vào thế kỷ 
thứ HH, sau khi kinh 5⁄khavafivyutha- 
suttaĐại thừa vô lượng thọ trang nghiêm 
kinh của Tịnh Độ với phiên bản dài được dịch 
sang tiếng Hán năm 252, và phiên bản ngắn - 
còn gọi là Kinh 4-di-đả- được dịch vào 
khoảng thế kỷ thứ II, thì thật hết sức bất ngờ, 
việc thờ phụng Phật A-di-đà lại rất được ưa 
chuộng trong dân gian. Bước sang thế kỷ thứ 
IV Tịnh Độ Tông Trung Quốc được chính 
thức thành lậpvà đã phát triển vô cùng ngoạn 
mục sau đó. Như đã được nói đến trên đây lý 
docó thể là vì Không Giáo là một hệ 
thống đạo đức, Lão giáo là một nền triết học, 
cả hai không đáp ứng được "nhu cầu tín 
ngưỡng" trong xã hội, "kẽ hở” này là một 
mảnh đất vô cùng thuận lợi cho sự phát triển 
của Tịnh Độ dưới hình thức một tôn giáo 


Vào thế kỷ thứ VIITịnh Độ Trung 
Quốc được đưa vào Nhật Bản và cũng đã phát 
triển rất mạnh tại đây. Tịnh Độ được đưa 
vào Việt Nam vào thế kỷ thứ IX, thế nhưng 
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cũng tương tự như trường hợp của Triều Tiên, 
không gặp được một mảnh đất thích hợp, tại 
hai quốc la này Thiền Tông chiếm ưu thế 
và phổ biến hơn. Riêng tại Việt Nam, bắt đầu 
từ các năm 1930 Tịnh Độ bỗng nhiên phát 
triển rất mạnh và gần như độc chiếm cho 
đến nay. Ngoài các quốc gia trên lục địa Á 
Châu theo Tịnh Độtrên đây, người ta 
cũng tìm thấy các pho tượng Phật A-di-đà trên 
hòn đảo Java nơi ngôi đền Borobudur 
được xây dựng vào các thế kỷ thứ VIII và IX, 
điều này đã cho thấy ảnh hưởng của Tịnh 
Độ trong Kim Cương Thừa. 


Tịnh Độ cũng đã du nhập vào Tây Tạng vào 
thế kỷ thứ VIII và Phật A-di-đà được tất cả 
các học phái tôn thờ. Phật giáo Tây Tạng thu 
nạp tất cả các hình thức tu tập nhưng chỉ xem 
đấy là các phương tiện thiện xảo. Ngoài 
ra cũng còn một sự kiện đáng lưu ý khác là 
sau khi Tịnh Độ phát triển tại Trung Quốc thì 
đã nhanh chóng lan rộng rất xa. Trong thung 
lũng sông Hằng, Vasubandhu/Thế Thân cũng 
có nói đến Tịnh Độ trong tập 
luận 5⁄khavafivyuhopadesavà cho đầy 
là "Con đường dễ dàng"(Easy way) hướng 
vào mục đích mong cầu một sự "cứu rỗi". 


NêuTỊnh Độ mang các đường nét tín 
ngưỡng ảnh hưởng từ các tôn giáo của vùng 
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Trung Á và Trung Đông thì trái lại Thiền 
Tông chịu ảnh hưởng rõ rệt của Lão giáo phản 
ảnh tánh khí của người Trung Quốc, và đã 
được hình thành ngay bên trong lãnh thổ của 
đế quốc này. Vậy Thiền Tông là gì và liên 
hệ như thế nào với Giáo Huấn của Đức Phật? 


Sự hình thành và phát triển của Thiền 
Tông tại Trung Quôc 


Trước khi Phật giáo du nhập, xã hội Trung 
Quốc, hoàn toàn bị chi phối từ lâu đời bởi hai 
nên tư tưởng: Không giáo mang tính cách luân 
lý với mục đích an bài xã hội, Lão 
giáo mangtính cách trí thức thu hút tầng 
lớp sĩ phu. Tín ngưỡng trong dân gian chỉ là 
các hình thức mê tín. Bối cảnh xã hội đó là 
một mảnh đất thích hợp cho sự phát triển 
của Tịnh Độ. Ngoài ra Tịnh Độ còn được thừa 
hưởng các điều kiện thuận lợi khác là nền văn 
minh Trung Quốc đang trên đà phát triển 
mạnh, chuẩn bị bước vảo thời kỳ vàng son 
nhất trong lịch sử của xứ sở này. Trong giai 
đoạn phát triển cực độ đó của nền văn minh 
Trung Quốc kéo dài trong hai thế kỷ VII và 
VIIH dưới thời nhà Đường, tất cả mọi lãnh 
vực từxã hội, chính trị văn hóa, nghệ 
thuật cho đến tín ngưỡng đều phát triển đến 
tột đỉnh, Tịnh Độ đã giữ một vai tròquan trọng 
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và một vị trí không nhỏ trong giai đoạn lịch 
sử này của nên văn minh Trung Quôc. 


Trong bối cảnh phổn vinh và phát triển đó 
của xã hội nói chung, nhiều người trong giới 
chùa chiền cũng như thế tục không còn chấp 
nhậndễ dàng các hình thức tu tập đại 
chúng của Tịnh Độ mà muốn tìm hiểu sâu 
xahơn vềtín ngưỡng Phật giáo. Một số 
các nhà sư Trung Quốc đích thân tìm đường 
sang tận Ấn Độ đề học hỏi và tìm hiểu thêm 
về Giáo Huấn của Đức Phật tiêu biểu nhất 
trong số này lànhà sư Xuanzang/Huyền 
Trang (602-664). Các sự tiếp xúc trực tiếp 
với Phật giáo tại Ấn Độ đã mang lại sự phóng 
khoáng và đa dạng cho Phật giáo Trung Quốc, 
trước đó đã bị độc chiếm bởi Tịnh Độ. Vô số 
các "tông phái" mới đã được hình thành trong 
khoảng thời gian ngắn trên đây, một số được 
"sáng chế" tại Trung Quốc, một số khác vay 
mượn từ các học phái trong thung lũng sông 
Hằng, đổi tên và trở thànhcác học phái Trung 
Quốc: Luật Tông/Lu Tsung, Câu 
xá Tông/Kosha Tsung, Tam Luận Tông/Sun 
Lung Tsung, Pháp Tướng Tông/Fa-tsiang 
Tsung, Hoa Nghiêm Tông/Hua Yen Tsung và 
cả Mật Tông/MI Tsung... 


Thế nhưng hầu hết chỉ là những ngọn lửa rơm, 
không mây người theo, hoặc chỉ có tên gọi với 
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một ít kinh sách dịch thuật xem như là các tư 
liệu nghiên cứu Duy nhấtchỉ có Thiền 
Tông khởi nguồn từ thế kỷ thứ VI và bắt đầu 
phát triển từ thế kỷ thứ VII là tạo được 
các ảnh hưởng sâu rộng và lâu dài trong xã 
hội Trung Quốc. Nếu Tịnh Độ có nguôn sốc 
xa XÔI, vay mượn một số khía cạnh tín 
ngưỡng của các tôn giáo trong vùng Trung Á 
và Trung Đông thì Thiền Tông lại dựa 
vào một vài khía cạnh của phép thiền 
định trong Giáo Huấn của Đức Phật thu 
nạp thêm một vải đường nét triết học của Lão 
giáo, là một sản phẩm hoàn toàn của Trung 
Quốc, phủ hợp với tánh khí của người Trung 
Quốc. Tịnh Độ mang tính cách cụ thể, đơn 
giản vàthiết thựcbao nhiêu thì Thiền 
Tông mang tính cách trí thức, cầu kỳ và triết 
lý bấy nhiêu. Cả hai bô khuyết cho nhau, nói 
lên sắc thái thật cá biệt trong một cuộc phiêu 
lưu chung của CIáo Huấn của Đức 
Phật tại Trung Quốc. 


Sau khi được đưa vào Nhật Bản, Thiển 
Tông Trung Quốc lại thích ứng với tánh khí 
và văn hóa của người Nhật để trở thành thiền 
Zen. Và cũng thật hết sức lạ lùng và bất ngờ, 
ngày nay thiền học Zen của Nhật Bản lại được 
người Tây Phương ưa chuộng và tu tập nhiều 
nhất sau Phật giáo Tây Tạng! Vậy chúng 
ta hãytìm hiểu thêm về khúc quanh trọng 
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đạinày trong cuộc phiêu lưu của Giáo 
Huân của Đức Phật do Thiên Tông mở ra 
tại Trung Quôc. 


Nguồn gốc của Thiền Tông Trung Quốc 


Vào thế kỷ thứ IV, tức chưa đầy một trăm 
năm sau khi hai bản kinh đề cập đến cõi "Cực 
Lạc" và "Phật A-di-đà" được dịch sang Hán 
ngữ, thìiTông phái Tịnh Độ được hệ 
thống hóa và chính thức hình thành. Hai thế 
kỷ sau đó tức là vào thế kỷ thứ VI thì khi 
đó Thiền Tông mới bắt đầu bắt rễ và người 
khởi xướng là nhà sư người Ân Bodhidharma/ 
Bồ-đề Đạt-ma (2483-?540), tuy nhiên cũng có 
tư liệu cho rằng Bồ-đề Đạt-ma không phải là 
người Ấn mà là người gốc Trung Á. Ông 
đến Trung Quốc vào lúc nảo và băng con 
đường nào thì không ai biết, mà chỉ biết rằng 
ông có gương mặt nghiêm khắc, râu ria xồm 
xoàm, mắt to, lông mày rậm. Các tư liệu mới 
hơn lề sau này cho rằng ông đến Trung 
Quốc năm 527 dưới triều đại nhà Lương (502- 
557) và được xem là vị tô sáng lập ra Thiền 
Tông Trung Quốc. Vô số huyền thoại đã 
được thêu dệt chung quanh nhân vật này. Thật 
vậyxã hội vàvăn hóa Trung Quốc rất sở 
trường trong việc xây dựng các thần tượng: 
Từ Không Minh đến Tôn Ngộ Không, từ 
Quan Vân Trường tả xung hữu đột đến các võ 
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sĩ kiếm hiệp có phép thần thông. Ngay cả đối 
vớilã Tửmà một sốhọc giảTây 
Phương cũng cho là một nhân vật huyền thoại 
và quyển Đạo Đức Kinh không phải là tác 
phẩm của một vị nào cả mà chỉ là một tập 
sách gộp chung một số câu phát biểu của 
các tư tưởng gia thời bấy giờ. Tóm lại người 
ta có thể nghĩ rằng Bồ-đề Đạt-ma cũng có thể 
là một nhân vật được thôi phông, hoặc hoàn 
toàn được tạo dựng nhằmhợp pháp hóa 
mộttông phái thành lập tại Trung Quốc. 
Các chi tiết về tiểu sử của ông rất mơ hồ và 
trái ngược nhau, một vài trước tác được gán 
cho ông nhưng không có gì là bảo đảm cả và 
cũng chẳng có giá trị nhiều. 


Hơn nữa người ta còn nối kết các vị tổ Thiền 
Tông Trung Quốcvới cácnhà sư Phật 
giáo trong thung lũng sông Hằng, ngược lên 
đến Mahakashyapa/Ma-ha Ca-diếp đệ 
tử của Đức Phật nhằm thiết lập một dòng 
truyền thừa chung với mục đích tạo ra một 
sự liên tục của toàn bộ Thiền Tông kéo dài 
từ thời đại của Đức Phật. Theo dòng truyền 
thừa này thì Bồ-đề Đạt-ma là vị tô thứ 28 
và Huệ Năngthứ 34.Phải chăng việc thiết 
lập dòng truyền thừa trên đây cũng chỉ 
mang hậu ý chính thức hóa Thiền 
Tôngđược thiết lập tại Trung Quốc? Dầu sao 
thì sự nối kết giữa một số nhân vật trong dòng 
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truyền thừanảy thậtrõ ràng là mang tính 
cách gượng ép. 


Huineng/Huệ Năng (638-713) và Shenxiu/ 
Thần Tú (605-706) cả hai cùng là đệ 
tử của Ngũ tổ Hongren/Hoằng Nhẫn (601- 
674), thế nhưng lại chủ trương hai phép tu 
tập đối nghịch nhau: Thần Tú cho rằng "giác 
ngộ" là một quá trình tuần tự (tiệm 
nøgộ/gradualism) đòi hỏi một sự tu tập kiên 
trì, trái lại Huệ Năng cho răng "giác ngộ" 
mangtính cáchđột khởi vàtrực giác (đốn 
nøộ/spontaneous, intuitive), và do đó việc 
"hành thiền" tự nó đã là một sự " giác ngộ” tức 
không cần kinh sách và chữ nghĩa mà chỉ cần 
hướng thăng vào tâm thức để khám phá ra bản 
chất của nó cũng đủ để trở thành Phật (7rực 
chỉ chân tâm kiến tánh thành Phật). 


Quan điểm này cho thấy phép luyện tập thiền 
định do Huệ Năng chủ xướng- còn gọi là 
"Nam Truyền" - không nhất thiết là phải thực 
hiệntrước hếtmột thể dạng tĩnh lặng 
(quietism) như thường thấy nêu lên trong các 
phép luyện tập khác của Phật giáo - chăng hạn 
như trong Bài kinh về phép chú tâm vào hơi 
thởiAnapanasati Sutta và Bài kinh về sự chú 
tâm tỉnh giác/Satipatthana Sufía - cũng không 
cho thấy là phải tạo ra một nếp sống đạo đức, 
một thân xác tinh khiết, một tâm thức thăng 
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bằng là những gì thật cần thiết cho việc luyện 
tập thiên định, nói chung là phải noi theo 


"Con đường gồm tám sự đúng đắn" (Bát 
Chánh Đạo). 


Sự giác ngộ mang tính cách đột khởi do Thiền 
Tông chủ trương gọi là Ngộ tức là một sự trực 
nhận, vậy thì một sự trực nhận có đủ đề g1úp 
mìnhtrở thành Phật hay không? Chúng 
ta sẽ trở lại với vẫn đề này trong phần dưới 
đây. Dầu sao “kiến tảnh thành 
Phật" trong Thiền Tông Nam Phái qua một 
góc nhìn nào đó dường như cũng tương tự với 
phép luyện tập "êm Phát thành 
Phật" của Tịnh Độ, bởi vì cả hai đều là 
các phương pháp tu tập "đễ dàng" và "đốt giai 
đoạn", không cần kinh sách hay luyện tập gì 
cả: một đăng chỉ cần trực nhận, một đăng chỉ 
cần niệm Phật. Thế nhưng "dễ dàng" thì có 
nhiều người theo, do đó cũng như trường 
hợp của Tnh Độ, Nam Phái của Huệ 
Năng phát triển nhanh chóng và lấn lướt Bắc 
Phái của Thần Tú. Tuy nhiên người ta cũng có 
thể tự hỏi đã có bao nhiêu người đã thành Phật 
bằng phương pháp niệm Phật của Tịnh Độ và 
trực chỉ chân tâm của Thiền Tông Nam Phái? 


Dù rằng haitông pháinày rất phố 
thông tại Trung Quôc, phù hợp với nhu câu xã 
hội và thích nghivới tánh khí của ngưòi 
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dân Trung Quốc, thế nhưng sự phát triển 
của Phật giáo nói chung có phải là dê dàng và 
đương nhiên tại nơi này hay không? 


Sự phát triển của Phật giáo trong một xã 
hội Không và Lão giáo 


Mặc dù cuộc phiêu lưu của Giáo 
Huấn của Đức Phật qua haitông phái được 
hình thành tại Trung Quốc, hoàn toàn phù 
hợp với xã hội Trung Quốc, nhưng không 
phải vì thế mà lúc nào cũng được suông sẻ. 
Những sự cọ sát với nền văn hóa lâu 
đời của Trung Quốc không sao tránh 
khỏi được. Suốt trong lịch sử thật dài của cuộc 
phiêu lưu đó củaGiáo Huấn của Đức 
Phật tại Trung Quốc, đù có những lúc thuận 
lợi, tạo được sự hòa đồng với Không và Lão 
giáo, kế cả những sự ưu đãi của vương quyền 
với mục đích lợi dụng trong lãnh vực "chính 
trị", thế nhưng không sao tránh khỏi những sự 
ganh tị và tranh chấp thường xuyên xảy ra, lúc 
thì ngắm ngầm, lúc thì bùng nỗ thành những 
cuộc đàn áp mà người ta gọi là "pháp nạn”: 
chăng hạn như năm 446 dưới thời Hậu Nguy, 
năm 574 dưới thời thời Bắc Chu, năm 845 
dưới thời nhà Đường, năm 95Š dưới thời Hậu 
Chu, v.v, và gần đây hơn là các cuộc đàn 
áp Phật giáo dưới các thể chế độc tải trong thế 
kỷ XX. 
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Cuối triều đại nhà Đường khi thời kỳ vàng 
son của nên văn minh Trung Quốc cho thấy 
các dấu hiệu suy yếuthì sự hưng thịnh 
của Phật giáo cũng bịảnh hưởng lây. Nói 
chung Phật giáo dưới triều đại nhà Đường 
được đặc biệtuu đãi, chăng hạn như 
người xuất gia được miễn nhập ngũ, các sử 
giaước tính khoảng 1% dân số là những 
người xuất gia, khiến không có người đi lính, 
đồng được sử dụng để đúc chuông, đúc tượng, 
triều đình không có đồng để đúc tiền, làm khí 
giới, trục bánh xe, v.v. Người giàu có cúng 
dường đất đai cho chùa, gửi của cải nhờ chùa 
cất giữ, nông dân làm công cho chùa được đối 
đãi nhân đạo và sòng phẳng hơn. Các điều 
kiện thuận lợi này đã khiến các tầng lớp quan 
lại và sĩ phu theo Khổng và Lão giáo ganh 
tị. Ngoài ra triều đình cũng bất lực trước tình 
trạng bất quân bình trong xã hội gây ra bởi sự 
lớn mạnh của Phật giáo. Đó là các nguyên 
nhân sâu xa đưa đến pháp nạn. Vua Đường 
Vũ Tông (814-846) theo Lão giáo, chủ trương 
phải quay về với các truyền thống lâu đời của 
xứ sở, đã ra lệnh đốt phá chùa chiền, tịch 
thutài sản, đất đai, chuông tượng bằng 
đồng.... 46 000 ngôi chùa lớn bị tàn phá 
hoặc biến thành các trụ sở hành chánh, 40 000 
am và chùa nhỏ bị đốt hoặc bỏ hoang, 260 
000 sư sải phải hoàn tục, I50 000 người 
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làm công quả phảitrở về gia đình. Nhằm 
giúp nhận định rõ ràng hơn về tầm quan trọng 
của các con số thống kê trên đây, cũng xin 
nêu lên một vải chi tiết về dân số do các sử 
gia căn cứ vào các số sách dùng vào việc thu 
thuế, đã đưa ra: vào thế kỷ thứ VII dân 
số Trung Quốc là 50 triệu và thế kỷ thứ VII 
là 80 triệu. 


Dù phải trải qua các khó khăn đại loại như 
trên đây thể nhưng Giáo Huấn của Đức 
Phật qua hai ngàn năm lịch sử, đã biến đổi sâu 
đậm bộ mặttín ngưỡng,văn hóa và xã 
hội của Trung Quốc. Dù ngày nay nền Giáo 
Huấn đó chỉ còn là một bóng mờ, thế nhưng 
người tavẫn cóthói quennhìn vào Trung 
Quốc như là một xứ sở Phật giáo. Những kỳ 
quan về chùa chiền như: Thiếu Lâm, Bạch 
Mã, Hàn San, Huyền Không.., các hang 
động nổi tiếng: Đôn Hoàng, Long Môn, Vân 
Cương..., các ngọn núi linh thiêng: Ngũ Đài, 
Nga MI, Cửu Hoa, Phố Đà, Tung Sơn, v.v., 
vẫn còn đó, nhưng cũng chỉ là những nơi du 
lịch. Các chứng tích đó chẳng phải đã gợi lại 
với chúng ta ngày nay một cuộc phiêu lưu 
trong quá khứ vô cùng ngoạn mục và kỳ thú 
của Giáo Huấn của Đức "Phật trong một quốc 
gia cô kínhcó một nềnvăn minh thật lâu 
đời hay sao? Tiếc thay cuộc phiêu lưu đó 
đã châm dứt và lùi vào dĩ vãng từ lâu. Cuộc 
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chạy đua vật chất và quyên lực trong các thời 
kỳyhiện đại đã biên cuộc phiêu lưu đó trở 
thành những kỷ niệm xa xưa. 


Thế nhưng cũng thật hết sức bất ngờ tại 
phương Tây, nơi mà người dân bắt đầu ý 
thức được tầm quan trọng của môi sinh, sự lỗi 
thời của các tôn giáo lâu đời của họ, sự tàn 
phá của lòng tham - xâm chiếm thuộc địa, 
buôn bán nô lệ - đã mở cửa đón nhận Giáo 
Huấn của Đức Phật như một sự an ủi, một lối 
thoát, đưa nền Giáo Huấn đó vào một cuộc 
phiêu lưu mới đầy hứa hẹn. 


Cuộc phiêu lưu trên đây của Giáo 
Huân của Đức Phậtvới những bước thăng 
trầm qua không gian và thời gian giúp chúng 
tacó mộtý niệm nào đó về vô thường đối 
vớichính GiáoHuấn của Ngài Tuy 
nhiên những biến đổi đó mang nhiều khía 
cạnh tích cực thật rõ rệt, đã tạo ra các ảnh 
hưởngto lớn trên phương diện xã hội, văn 
hóa,tư tưởngvà cả sự hiểu biết của con 
người nói chung tại những nơi từng tiếp 
xúcvới nềnGiáo Huãnđó. Vậy chúng 
ta hãy tiếp tục cùng với cuộc du hành đo tiến 
sâu hơn nữa vào các lãnh vực lý thuyết và triết 
học, có nghĩa là chúng ta sẽ quay trở lại với 
cuộc phiêu lưu trên đây nhưng lần này sẽ nhắn 
mạnh hơn về các yêu tố tư tưởng và giáo lý. 
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Các cuộc phiêu lưu tư tưởng trong Giáo 
Huân của Đức Phật 


Người ta thường thắc mắc không biết Giáo 
Huấn của Đức Phật là một triết 
thuyết củahạnh phúc, một hệ thống tư 
tưởng thực dụng, một khoa học tâm linh, 
một tôn giáo, một khoa tâm lý học, phân tâm 
học hay chỉ đơn giản là một phong cách sông? 
Các thắc mắc trên đây rất chính đáng và đã 
làntốn kém không biết bao nhiêu giấy 
mực,thời giờvà công sức của các triết 
giahọc giả, khoa học gia,tư tưởng gia, 
các nhà sư uyên bác nhất, đôi khi kê cả những 
người làm chính trị. Thế nhưng tất cả các cố 
găngcủa họ dườngnhư không mang lại 
một giải đáp thỏa đáng nào. 


Sau khi Đức Phật tịch diệt được khoảng 150 
năm thì Giáo Huân của Ngài tách ra hai 
đường hướng: đường hướng thứ nhât 


mang tính cách bảo thủ gọi 
là S#haviravada,có nghĩa là “Con đường 
hay Giáo lý của những người xưa”, - kinh 


sách Hán ngữ dịch chữ này rất sai là Thượng 
Tọa Bộ hay Trưởng Lão Bộ chẳng có nghĩa gì 
cả - và đường hướng thứ hai cởi mở và cải 
tiếnhơn gọi là Mahasamghika/Đại Chúng 
Bộ, có nghĩa là nhóm đa số có nhiều người 
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theo hơn. Sự tách biệt này đã "gióng trống" 
hay "phất cờ lệnh” cho một cuộc chạy đua 
về giáo lý: 1§ học phái phát sinh từ hai đường 
hướng này. Theo các học giả Tây Phương thì 
con số 18 chỉ mang tính cách tượng trưng bởi 
vì trên thực tế con số này ít nhất là phải gấp 
đôi, vì có những học phái chủ trương các quan 
điểm giống nhau nhưng tên gọi thì khác nhau, 
và lại cũng có các học phái chủ trương các 
đường hướng hoàn toàn khác biệt nhau nhưng 
tên gọi thì lại giống nhau. Sự kiện "trăm thầy 
trăm giáo lý" trên đây là những bước đầu tiên 
đã đưa Giáo Huấn của Đức Phật vào một cuộc 
phiêu lưu tronglãnh vựctiến hóa tư 
tưởng của con người kéo dài cho đến nay. 


Thế nhưng cuộc phiêu lưu tiên khởi trên đây 
cũng khá ngắn ngủi, bởi vì tất cả các học 
phái xưa trên đây đều mai một nhanh chóng, 
chỉ trừ .một học phái duy nhất còn tồn tại, là 
nhờ con trai của vua Azoka/A-dục và phái 
bộ truyền giáo của mình mang theo cùng với 
số kinh điển sau khi được kết tập lại và học 
thuộc lòng, để đưa lên đảo Tích Lan. Số kinh 
điển này đã trở thành gia tài chung của toàn 
thể Phật giáo sau này và học phái mang theo - 
thuộc nhómGáo lýcúa những người 
xưa (Stharviravada) -trở thànhnền tảng 
của Phật giáo Theravada sau này. Những gì 
trên đây không khỏi khiến chúng ta liên 
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tưởng đến quyết địnhhết sức quan trọng 
và sáng suôt của Đức Phật trước khi tịch diệt. 


Ngài đã chọn một quyết định vô cùng can 
đảm và sáng suốt là không chọn một đệ 
tử nào thừa kế mình để hướng dẫn Tăng 
Đoàn và bảo tồn Giáo Huấn của mình mà chỉ 
khuyên họ hãy xem Dhamma/Đạo Pháp là 
thầy mình, và tự đốt đuốc để soi đường cho 
mình. Nếu chọn một người thừa kế thì tất sẽ 
có tranh dảnh vàhiềm khích, và Giáo 
Huấn của mình sẽ không còn là của mình nữa 
mà là của người thừa kế,tự do thuyết 
giảng các quan điểm của mình. Cuộc phiêu 
lưu sẽ sớmchấm dứt và Giáo Huấn siêu 
việt của Đức Phật sẽ không còn tồn tại đến 
ngày nay. 


Dù rằng Đức Phật khuyên chúng tatự đốt 
đuốc để SOI đường và 
xem Dhamma/Đạo Pháp thay Ngài làm thầy 
mình, thế nhưng Giáo Huấn của Ngài không 
phải vì thế mà tránh hết những sự biến đổivà 
lệch lạc trong một cuộc phiêu lưu kéo dài hơn 
hai ngàn năm trăm năm. 


Sự xuất hiện của tư tưởng Đại Thừa 


Cuộc phiêu lưu của I8 học phái xưa trên đây 
chưa kịp chầm dứtthì một khúc quanh vô 
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cùng trọng đại đã mở ra: đó là sự xuất 
hiện của Đại Thừa vào thế kỷ thứ I sau Tây 
Lịch Nếu trước đây Giáo Huấn của Đức 
Phật trực tiếp và thiết thực bao nhiêu thì nay 
trên con đường phiêu du của Đại Thừa càng 
trở nên khúc triết, cầu kỳ và lý thuyết bấy 
nhiêu. Cũng vậy trước đây Đức Phật và Tăng 
Đoàn tu trong rừng, thánh thơi vả xa lánh thế 
tục, thì nay hòa mình vớixã hội và đến 
gần với con người hơn. Cũng tương tự như 
các chặng đường xa lạ và các khúc quanh kỷ 
thú trong cuộc phiêu lưu qua không 
gian và thời gian trên đây, các nẻo đường và 
ngõ ngách trong tư tưởng cũng đã mang lại 
choGiáo Huấn của Đức Phật nhiều phong 
phú, mới lạ và nhất là ồn ào hơn với sự xuất 
hiện của vô số chư Phật và chư Bồ-tát. 


Trong cái quang cảnh nhộn nhịp và phức 
tạp đó, người ta sáng chế thêm nhiều điều 
khiến chúng tađôi khi phải hoang mang, 
không biết được những gì mà mình trông thấy 
có đúng thật là Giáo Huấn của Đức Phật hay 
không? Dầu sao đi nữa thì cũng không phải vì 
thế mà xem Đại Thừa như là một sự ly giáo 
(schism), tức có nghĩa là chủ trương ngược lại 
hay khác hơn về một số quan điểm trong Giáo 
Huấn nguyên thủy của Đức Phật. Nếu phân 
tích thậtcấn thậnthì sẽ thấy rằng Đại 
Thừa thật ra chỉtriển khaivà diễn đạt Giáo 
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Huấn của Đức Phật qua một SỐ các góc nhìn 
mới mẻ,phù hợphơn với sựtiến bộ xã 
hội và tư tưởng con người, nhưng trên phương 
diện căn bản thì vẫn bước theo cùng một 
hướng với Giáo Huấn của Ngài. 


Tuy nhiên sự mở rộng đó cũng đã đưa Giáo 
Huấn của Đức Phật vào những nẻo đường 
phiêu lưu thật kỳ thú, mở ra những chân trời 
mới lạ. Thế nhưng trong bối cảnh ngày 
càngxa lạđó nếu muốn thấy được Giáo 
Huấn của Đức Phật một cách đúng 
đăn và trung thực thì đôi khi cũng phải cần 
đến một chút can đảm và sáng suốt để nhận 
thấy và gạt bỏ những øì phi lý, lệch lạc đi 
ngược với căn bản giáo lý do Đức Phật nêu 
lên. Điều này thậtvô cùng tế nhị: một 
mặt nhất định không chấp nhận những sự lệch 
lạc, nhưng một mặt vân mở rộng _vòng tay để 
đón nhận người khác để cùng vỗ tay và hân 
hoan với họ trên những nẻo đường loanh 
quanh đầy cớ xí và lễ lạc, hầu giúp đỡ họ dần 
dầnbiết nhìnxa hơnvảocốt lõi Giáo 
Huấn của Đắng Thế Tôn. 


Cốt lõi đó được xây dựng trên một Sự Thật vô 
cùng quan trọng đó là sự "Khổ Đau" cùng 
khắp của chúng sinh. Tu tập là ý thức được Sự 
Thậtđó và cứu cánh của nó là sự "Giải 
Thoát". Giáo lý của Đại Thừa đưa chúng 
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ta vào một khúc quanh khác mở ra một chân 
trời khác, với một giáo lý khác xây dựng trên 
một nền tảng khác đó là sự "Trống Không" 
hay "Tánh Không" của thế giới hiện tượng, 
và cứu cánh của giáo lý đó là phát huy lòng 
"Từ Bi" vô biên như là một thứ vũ khí hay 
một phương tiện cụ thể giúp mình đối đầu với 
sự "Trống Không" đó của thế giới hiện tượng. 
Đấy là sự chuyên hướng sâu xa nhất đã 
đưa Giáo Huấn của Đức Phật vào một khúc 
quanh khác, hướng vào một thế giới khác. 


Thế nhưng nếu suy xét thật cần 
thận thì nguyên nhân sâu xa nhất mang lại 
"Khổ Đau" chính là bản chất "Vô Thường" 
của thế giới hiện tượng, và nguyên nhân tạo 
ra tình trạng "Trống Không" của thế giới hiện 
tượng thì cũng chính là "Vô Thường". Vì thế 
không có gì khác biệt giữa nền tảng giáo 
lý của Đức Phật và Đại Thừa mà chỉ là hai 
góc nhìn của một Sự Thật duy nhất. Hai góc 
nhìn khác nhau đã đưa đến hai thái độ khác 
nhau: bước theo vết chân của Đức Phật là 
để tìm thấy sự "Giải Thoát" cho mình, bước 
theo con đường Đại Thừa là thái độ quay lưng 
lạ vớisự giải thoátđó của mình để dìu 
dắtchúng sinh Sựthực tế và thiết 
thực trong Giáo Huấn của Đức Phật đã biến 
thành một lý tưởng với sự xuất hiện của Đại 
Thừa. Thế nhưng cái lý tưởng đó đôi khi cũng 
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chỉ là một phương tiện thiện xảo, một khúc 
quanh hun hút, một mục tiêu không tưởng. 
Vậy chúng ta hãy nêu lên hai trường hợp cụ 
thê dưới đây như là một thí dụ điển hình biểu 
trưng cho hai thái độ trên đây. 


Đại Thừa nêu cao lòng từbi như một giá 
trị vô song, thế nhưng cũng nên nhìn vào tâm 
gương của Đức Phật. Sau khi đạt được Giác 
Ngộ, Ngài đãhy sinhphần còn lại của 
kiếp nhân sinhnảày của mình để cứu 
giúp chúng sinh. Sự hy sinh đó chăng phải đã 
toát ra từ một tấm lòng từ bivô biên hay 
sao? Tình thương chúng sinh của Đức 
Phật thể hiện qua từng hành động thật tự 
nhiên và bình dị, hằng ngày ôm bình bát khất 
thụcđể làm gương choTăng Đoàn, 
hoặc quyết định lưu lại Savatthi thêm một 
tháng để chờ một toán tỳ kheo đến trễ vì mưa 
bão và nhân đó nới rộng giới luật cho phép họ 
được phép may mặc tươm tất hơn. Vì thương 
các đệ tử của mình không muốn họ bị mê 
hoặc bởi sự bám víunên Ngài đã đưa ra 
các giới luậtkhắt khe đểche chởhọ, thế 
nhưng trước cảnh quân áo tả tơi của họ, Ngài 
không cầm lòng được và đấy là những gì đã 
đánh động con tim “Từ BI" của Ngài. 


Đại Thừagán chongười Bồ-tt một lý 
tưởng thật cao đẹp. Vậy chúng ta hãy tôn 


117 


HOANG PHONG DỊCH VIỆT 


trọng ngườitu hành Đại Thừa tự họ đánh 
giá bổn phận của mình trước lý tưởng đó, và 
chỉ nêu lên mộtthí dụthật nhỏ về một 
người thế tục bước theo con đường Đại Thừa. 
Người này thờ phụng Bồ-tát Quán Thế Âm có 
nghìn mắt để trông thấy khổ đau của chúng 
sinh, nghìn tay đề bố thí, ngày ngày thành 
khẩn thắp hương và cầu khẩn. Người này có 
một số tiền nhưng đã gửi hết vào ngân hàng 
để sinh lời, còn lại ít tiền lẻ trong túi thì đếm 
hết tay này sang tay kia, có hai mắt nhưng chỉ 
để nhìn vào sự giàu sang của kẻ khác để thèm 
thuồng và ước mơ. Vì thế dù có đến §4 
000 phương tiện thiện xảo nhưng đôi khi lý 
tưởng Đại Thừa mà mình nêu cao dường như 
vẫn còn xa tít ở cuối con đường. Tóm lại qua 
một tầm nhìn thật sâu và thật rộng thì Giáo 
Huấn của Đức Phật và con đường Đại 
Thừa không có gì khác biệt trên căn bản, bởi 
vì dù là bước theo từng vết chân CÚ? nà 
Phật hay bước vào, còi đường "to rộng”, 

ào" và đầy "màu sắc" của Đại Thừa, thì rêu 
phải xuyên ngang tâm thức của chính mình. 


Kinh sách Đại Thừa 


Các kinh Đại Thừa - tiếng Phạn là ŠSra - trên 
nguyên tắc là các "trước tác" không phải là 
các lời thuyết giảng trực tiếp của Đức Phật, 
thế nhưng vẫn được xem là do Đức Phật nêu 
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lên. Ngoài ra trong giáo lý Đại Thừa còn có 
các tập luận giải hay bình giải - tiếng Phạn 
là Šøsira - giải thích thêm về giáo lý. Hầu hết 
các kinh sách này đều bằng tiếng Phạn và 
chỉ xuất hiện sớm nhất trên miền bắc Ân từ 
thế kỷ thứ I trước Tây Lịch. Trong khi đó 
những lời thuyết giảng của chính Đức Phật do 
các đệ tử của Ngài nhớ lại, truyền khẩu cho 
nhau vàhọc thuộc lònghết thếhệ này 
sang thế hệ khác qua nhiều trăm năm trước 
khi được ghi chép bằng tiếng Pa-li trên các 
tờ lá bối - lá cây buông - khoảng thế kỷ thứ I 
trước Tây Lịch. Tiếng Pa-li gọi các kinh này 
là Su#a. Tóm lại nếu thấy một bản kinh thuộc 
thể loại s/rz thì đấy là kinh Đại Thừa, và nếu 
thuộc thể loại s//z thì đấy là những lời thuyết 
giảng của chính Đức Phật, thí dụ 
Kinh 4napannasafi SuttalBài kinh về 
phép chủ tâm dựa vào hơi thởtrên đầy là 
do Đức Phật đích thân thuyết giảng khi còn tại 
thê. 


Tuy nhiên theo quan điểm của những người tu 
tập Đại Thừa thì dù là kinh sa hay sưufra, tất 
cả đều là doĐức Phậtthuyết giảng. Sự 
kiện này được giải thích bằng nhiều cách khác 
nhau. Lý do thường thấy nêu lên là các kinh 
sách xuất hiện muộn tức là các trước tác, thế 
nhưng công trình trước tác ấy là kết quả mang 
lại từ những cảm ứng thiêng liêng dưới hình 
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thức "Ứng thân" của Đức Phật. Phật giáo Tây 
Tạng thì cho rằng Đức Phật thuyết giảng theo 
ba vòng quay khác nhau của bánh xe Đạo 
Pháp. Các vòng quay thứ hai và ba vì tính 
cách khúc triết và cao siêu nên những người 
đương thời thường là không hiểu được, do đó 
các kinh sách này đã được dấu kín. Các vị đại 
sư sau nảy nhờ cảm ứng đã khám phá ra các 
kinh này vào các thời điểm thích nghi, phù 
hợp hơn với các trình độ tiến hóa xã hội. Dầu 
sao các học giả ngày nay cũng có thể căn cứ 
vào văn phong, ngữ pháp và các thuật 
ngữ mangtính cáchđịa phương để suy 
đoán về nguồn gốc và niên đại của các kinh 
sách này. Thế nhưng Phật giáo Tây Tạng cũng 
có đưa ra các luận cứ để chống đỡ quan 
điểm của mình bằng cách cho rằng sở dĩ văn 
phong và ngữ pháp đôi khi mang tính cách địa 
phương và mới mẻ là do việc sao chép với đôi 
chút sửa đổi trong cách hành văn để thích 
nghi với thời đại và các địa phương khác 
nhau. Chúng ta không đi sâu vào vấn đề này 
mà chỉ dựa vào các yếu tô lịch sử mà thôi, tức 
là thời điểm mà các kinh sách này xuất hiện. 
Dưới đây là một vài bản kinh chủ yêu đưa đến 
sự hình thành của Đại Thừa. 


Quyển kinh xưa nhất nêu lên một số khái 
niệm và tư tưởng Đại Thừa là 
quyên Salistamba-sutra/Kinh về cọng lúa còn 
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gọi là Đạo Can Kinh. được trước tác vào thế 
kỷ thứ I trước Tây Lịch. Trong kinh này 
người ta thấy nêu lên một quy luật thiên 
nhiên thật căn bản do Đức Phật nêu lên mà 
sau này Đại Thừa đã đặc biệt nhẫn 
mạnh và triển khai đề thiết đặt nền 
móng cho toàn bộ giáo lý của mình, đó là quy 
luật nêu lên sự “4o fác tương liên và. lệ 
thuộc "giữa mọi hiện tương (conditioned 
øenes1s/dependent OrIgInation/dependent 
rISInØ, V.V., tiếng Phạn 
là Pratityasamufpada) còn gọi là "Quy luật 
tương liên, tương tác và tương tạo giữa mọi 
hiện tượng” (Interdependence, kinh sách Hán 
ngữ gọi là “Lý duyên khởi”) nói lên sự hiện 
hữu lệ thuộc của tất cả mọi hiện tượng, và đó 
cũng là “Nguyên tắc vận hành “của toàn 
thể thế giới hiện tượng. Quy luật này đã làm 
cho các khoa học gia, triết gia, học giả Tây 
Phương ngày nay phải kinh ngạc và thắn 
phục, bởi vì quy luậtnàychi phốitất cả 
mọi hiện tượng, từ vô hình cho đến hữu hình, 
từ nội tâm cho đến ngoại cảnh, thuộc tất cả 
mọi lãnh vực từ thiên nhiên, khoa học cho 
đến từng tư duy, xúc cảm, hành động và toàn 
bộ sự hiểu biết của con người nói chung. Đại 
Thừa đã khai thác tối đa quy luật này để dựng 
lên một tắm bảng với một mũi tên thật to 
hướng Giáo Huấn của Đức Phật vào một khúc 
quanh trọng đại trong lãnh vực giáo lý. 
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Câu trích dẫn sau đây trong phân đoạn 1.6 của 
kinh Salstamba Sutra/Đạo Can Kinh đã nói 
lên tầm quan trọng của quy luật này: “4i guán 
thấy được sự tạo tác lệ thuộc sẽ quản thấy 
được Dhamma/Đạo Pháp, một khi đã quản 
thấy được Dhamma thì tất sẽ quán thấy được 
Đức Phát” Quả là một câu xác định vô 
cùng chính xác,đanh thépvà hùng hồn 
vê Phật giáo trên phương diện căn bản và lý 
thuyết, dù rằng câu này đã được phát 
biểu cách nay đã hơn hai nghìn năm! 


Các "nguyên nhân" và "điều kiện" chỉ phối sự 
"tạo tác lệ thuộc” giữa mọi hiện tượng cũng 
đã được định nghĩa và giải thích thật cụ 
thể trong phân đoạn 7.14 của kinh này như 
sau: “Vậy nguyên nhân là gì? Thí dụ một mâm 
cây chỉ có thể mọc lên từ một hạt giống, vả 
một hạt giống chỉ có thể tạo ra từ một mâm 
cây, thế nhưng cả hai không hệ tự mình ý 
thức được sự tương kết đó. Vậy điểu kiện là 
gì? Có tất cả sáu điễu kiện: đất, nước, lửa, 
giỏ, không gianvà mùa màng. Mỗi điễu 
kiện giữ một chức năng riêng: đất chống đỡ, 
nước tạo ra sự ấm ướt, hơi nóng làm cho quả 
chín, gió mang hại giống đi xa, không gian 
góp phân vào sự Chuyển tải, mùa màng giúp 
cho hạt giống nấy mâm ". Suy nghiệm thật sâu 
xa về quy luật "tạo tác lệ thuộc” của mọi hiện 
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tượng -hữu hìnhhay vô hình, trong nội 
tâm hay bên ngoài thế giới - sẽ giúp chúng 
ta ý thức được sự liên kết mang tính cách trói 
buộc giữa sự hiện hữunày của mình với 
sự vận hành chung của toàn thể vũ trụ: vũ 
trụ lệ thuộc vàotư duy của mình và chính 
mình cũng lệ thuộcvào sự chuyển động chung 
của vũ trụ. Đại Thừa đã triển khai tối đa quy 
luật này để chứng minh cho thấy là mọi hiện 
tượng không hàm chứa một sự hiện hữu tự 
tại nào cả mà bắt buộc phải lệ thuộc vào nhau 
để hiện hữu, và đã đi đến kết luận là bản 
chất của thế giới hiện tượng chỉ là một sự 
"Trống Không" mà thôi (tiếng Phạn 
là Sunyaia). 


Quyền kinh chính thức và đầu tiên nhất xác 
đnh chủ trương vàv| trí của Đại 
Thừa trong giáo lý Phật 
giáo là Prajnapararmita-sutra/Kinh Bảát-nhã 

Ba-la-mát-đa. Thật ra đầy là một bộ sách gộp 
chung nhiều tập luận giải, được trước tác 
và thêm bớt qua nhiều thế kỷ. Phiên bản xưa 
nhất xuất hiện trong khoảng thời gian giữa hai 
thế kỷ thứ I và thứ II sau Tây Lịch, tuy 
nhiên dường như trong bộ kinh này cũng có 
một vài phân đoạn có nguồn gốc xưa hơn, có 
thể là giữa thế kỷ thứ I trước Tây Lịch. Điểm 
quan trọng và nôi bật nhất trong bộ kinh đồ sộ 
này là các cách giải thích vô cùng khúc triết 
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và sâu sắc về khái niệm "Tánh Không" hay sự 
"Trống Không" đã được Đức Phật nêu lên 
trong "Bài kinh ngắn" và "Bài kinh dài về 
lánh Không "(Trung Bộ Kinh MN.I2I và 
MN.I22). Trong hai bài kinh này Đức Phật sử 
dụng "Tánh Không" như là một phương 
tiện thực dụng trong việc luyện tập thiền định, 
nêu lên một quá trình nhận thức phi thực thể 
về hiện thực, tức là tính cách "vô ngã" - không 
có "cái tôi" - của các sự vật và con người. Đại 
Thừa vớibộ kinh Pra/naparamita-suira đã 
đây khái niệm này xa hơn nữa bằng cách cho 
rằng "Tánh Không" hay sự "Trống Không" 
cũng chính là bản chất sâu kín của tất cả 
mọi hiện tượng, nói lên tính cách ảo giác vả 
vô thực thể - tức không thực - của chúng. 
Trong cách giải thích này "ánh Không" có 
thể hiểu như là "bản chất đích thật và tuyệt 
đối" của hiện thực. Điều này cho thấy tất cả 
mọi hiện tượng không có một cái ngã nào 
(anatman) cũng không hàm chứa một thực 
thể (svabhava/self-nature/tự tánh, thể tánh) 
nào cả, nói một cách khác là chúng không hề 
hàm chứa bất cứ một sự hiện hữu tự tại hay 
nội tại nào, sở dĩ chúng "hiện hữu” là nhờ "níu 
kéo" và "tương tác” với các hiện tượngkhác: 
nêu tất cả mọi hiện tượng đều "buông nhau 

" thì sẽ không còn một hiện tượng nào hiện 
hữu cả. 
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Một quyển kinh quan trọng khác của Đại 
Thừa là Saddharmapundarika-sutra/ Diệu 

Pháp Liên Hoa Kinh còn gọi là Kinh Hoa Sen, 
được trước tác trong khoảng thời gian từ thế 
kỷ thứ I trước Tây Lịch đến giữa thế kỷ thứ I 
sau Tây Lịch. Thuật ngữ "Đại Thừa" 
(Mahayana) và lý tưởng của người Bồ-tát lần 
đầu tiên được nêu lên trong kinh này. Ngoài 
ra một khái niệm quan trọng khác của Đại 
Thừa là Tam thán/Trikaya cũng đã được kinh 
nảy nêu lên lần đầu tiên. Tam thân gồm có: 


1- Dharmakayal Thân Đạo Pháp hay Pháp 
Thân, nói lên sự đồng hóa giữa Dhamma/Đạo 
Pháp vàĐúc Phật có nghĩa là Đạo 
Pháp là Đúc Phật và Đức Phật cũng chính 
là Đạo Pháp. Cũng xin lưu ýthêm là kinh 
điển Pa-li cũng có nói đến Pháp Thân nhưng 
chỉ có nghĩa là thân xác của một con 
người đã đạt được Sự Thật và trở thành Sự 
Thật (Truth body); 


2- Sambhogakaya/Thụ Dụng Thán, là thần 
xác thụ hưởng các thiện nghiệp do chính mình 
đã tạo ra cho mình, thí dụ đối với Đức Phật là 
32 tướng tốt và 80 vẻ đẹp của một vị Phật; 


3- Nirmanakhaya/Úng Thân là thân xác của 
một vị Phật hiên hiện dưới muôn ngàn hình 
thức khác nhau hâu giúp đỡ chúng sinh hữu 
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hiệu hơn. Một con đò, một chiếc cầu, một 
bóng cây, những xúc cảm từ bi trong tâm 
thức, hoặc các hiển hiện mầu nhiệm và thiêng 
liêng, tất cả đều có thể là Ứng Thân của Đức 
Phật. 


Ngoài ta Kinh Hoa Sen cũng nhân 
mạnh đến vai trò tích cực của các "phương 
tiện thiện THỤ, (upaya), sự "ngưỡng mộ” và 
"sùng kính". Các yêu: tố này đã mang Giáo 
Huấn của Đức Phật đến gần với tôn giáo và 
biến Ngàitrở thành một nhân vật thiêng 
liêng. 


Trên đây là các chuyên hướng đã đưa Giáo 
Huấn của Đức Phậtvào một khúc quanh 
mới vô cùng trọng đạitrong một bầu không 
gian mang nặng tính cách tín ngưỡng và tôn 
giáo, mở màn cho một cuộc phiêu lưu 
thậtphong phú vàngoạn mục, thế nhưng 
cũng hết sức phức tạp và khó năm bắt. Chúng 
ta không thể nào nêu lên hết các "khám phá" 
và tính cách "đa dạng" của cuộc phiêu lưu kỳ 
thú đó dù chỉ là tóm lược. Do đó chúng ta chỉ 
nêu lên dưới đây hai trường hợp tiêu biểu và 
điển hình liên quan đến hai tông phái Tịnh 
Độ và Thiền Tông của Trung Quốc, thiết 
nghĩ cũng đủ phản ảnh phần nảo về cuộc 
phiêu lưu hậu Giáo Huấn của Đức 
Phật trong lãnh vực giáo lý. 
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Niệm Phật thành Phật 


ĐPratyutpanna-samdhi-sutraliBát Chu Tam 
Muội Kinh là bản kinh xưa nhất nêu lên việc 
"niệm Phật" (Hán: nanfo, Nhật: nembutsu) và 
phép quán tưởng hướng vào Phật A-di-đà. 
Kinh này - đã được nói đến trên đây - xuất 
hiện trong vùng Gandhara tây bắc Pakistan 
ngày nay vào khoảng thế kỷ thứ I hay thứ II 
sau Tây lịch - hoặc cũng có thể là xưa hơn đôi 
chút - đã được một nhà sư gốc gác tại vùng 
nảy là Lokaksema/Chi-câu La-sắm mang vào 
kinh đô Lạc Dương của Trung Quốc năm 167 
và chính ông đã dịch kinh này sang tiếng Hán 
năm 179. (độc giả có thể xem bản dịch tiếng 
Anh củabản kmnhnày trên mạng: 
http://Irs.ru/lib/sutra/Pratyutpanna and_ Suran 
gama Samadhi_ Sutras,I998,BDK25.pdÐ. 


Pháp môn "tụng niệm" nêu lên trong kinh có 
thể đã trở thành một tục lệ trong Phật giáo 
Trung Quốc từ thời kỳ này, và cũng có thể đã 
có từ trước trong đế quốc Kushan. Dầu 
sao GIáo Huấn của Đức Phật dưới hình 
thức tôn giáo đã phát triển rất nhanh tại Trung 
Quốc. Vào thế kỷ thứ VInhà sư Tanluan/ 
Đàm Loan (476-542) tổ thứ ba của Tịnh 
Độ Trung Quốc lần đầu tiên đã chính thức và 
trực tiếp nêu lên một phép tu tập mới lạ và 
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được xem là "dễ dàng", chỉ cần đặt hết 
lòngtn vào vị Phật A-di-đà và tụng 
niệm "hồng danh" của Ngài thì sẽ được vãng 
sinh vào cõi cực lạc. Thế nhưng câu phát 
biểu cho rằng "Niệm Phật thành Phật" thì 
không biết là đã xuất hiện vào thời kỳ nào và 
được phi chép trong kinh sách nào, người ta 
chỉ biết rằng sau khi Đàm Loan đứng ra cô 
súy pháp môn "dễ dàng" trên đây thì tông phái 
Tịnh Độcũng phát triểnvô cùng nhanh 
chóng. Sau đó nhiềunhà sưkhác như 
Daochuo/Đạo Xước (563-645), 
Shandao/Thiện Đạo 613-68I1).. và gần 
đây hơn làpháp sư Tịnh Không/Jingkong 
(1927-) thay nhau quảng bá thật tích cực pháp 
môn này. Tuy nhiên người ta cũng có thê nghĩ 
rằng phép luyện tập "đễ dàng" trên đây cũng 
chỉ là một "lối thoát", một "nhu câu" đại 
chúng, đi ngược lại với Thiền Tông mang tính 
cách "trí thức", "khúc triết" và "cầu kỳ". 


Đức Phật từng hy sinh và cố gắng rất nhiều 
trước khitm raCon Đường giúp chúng 
sinh thoát ra khỏi thế giới hiện tượng. Sau đó 
Ngài tiếp tụchy sinhphần còn lại của 
kiếp nhân sinh cuối cùng này của mình 
để thuyết giảng về Con Đường đó cho tắt 
cả chúng ta, Con Đường đó đòi hỏi một quyết 
tâm phi thường và thật nhiều cố gắng, vậy nếu 
chỉ cân “siệm Phát là thành Phát” thì không 
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những chúng ta tài ba hơn cả Đức Phật mả 
còn đi ngược lại lý tưởng Đại Thừa do chính 
mình nêu lên là nhất định "không thành Phật" 
và nguyện sẽmãi mãitái sinh trong thế 
giới luân hồi hầu giúp đỡ chúng sinh. Nếu 
hiểu rằng thành Phật là phải thương xót chúng 
sinhvô ngần, phảitừ bỏ gia đình, sông 
bằng khất thực, ngủ dưới một gốc cây để làm 
gương cho kẻ khác, thì thiết nghĩ sẽ không có 
mấy ai dám niệm Phật để mà thành Phật. Pháp 
môn “Miệm Phát thành Phát” phải chăng cũng 
chỉ là một sự bám víu rất "đễ thương", phía 
sau che dấu cả một cái ngã thật to lớn? 


Đến đây chúng ta tiếp tục tìm hiểu thêm về 
một phép tu tập khác trong Thiền Tông Trung 
Quốc, đó là phép "Giáo ngoại biệt truyền" có 
nghĩa làtu tập không cần noi theo Giáo 
Huấn của Đức Phật. 


Trực chỉ chân tâm, kiến tánh thành Phật 


Thiền Tông Trung Quốccó thể đã thành 
hình rất sớm từ thế kỷ thứ VI, thế nhưng chỉ 
bắt đầu phổ biến từ thế kỷ thứ VII, nhờ vào 
sáng kiến của nhà sư Huệ Năng (638-713) chủ 
tương một phéếptu tậpgọi là "Nam 
Phái", dựa vào ý nghĩa của bốn câu thơ sau 
đây: 
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Giáo ngoại biệt truyền, 
Bắt lập văn tự. 

Trực chỉ chân tâm, 
Kiến tánh thành Phật. 


Bồn câu thơ nảy theo truyền thống được xem 
là do Bồ-đề Đạt-ma trước tác một thế kỷ trước 
đó, thế nhưng thiết nghĩ quả khá khó cho 
một nhà sư người Ấn viết được bốn câu thơ 
bằng tiếng Hán đanh thép đến thế. Nhằm tìm 
hiểu thêm về bốn câu thơ này, chúng ta hãy 
mượn câu chuyện sau đây về một họa sĩ 
rất nổi tiếng là Liang Kai 3# 3ŠT/Lương Khải 
(1140-1210), một quan văn rất được kính nễ 
dưới triều đại nhà Tống. Một hôm người ta 
không thấy ông đâu cả, trong văn phòng của 
ông nơi hoàng thành chỉ thấy để lại chiếc đai 
lưng nạm vàng treo trên vách. Sau đó người ta 
mới khám phá ra là ông đã kín đáo từ quan, 
sông ân dật vả tu thiền. Dưới đây là hai trong 
số các tắm tranh nồi tiếng của ông. 
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10 


H.8: Huệ Năng xé bỏ kinh sách. 

H.9: Thái tử Siddhartha Gautama/Tắt-đạt-đa 
Cô-đàm/Đức Phật sau này xuống núi, thất bại 
sau một thời gian tu tập khô hạnh. Bức họa 
này được xem là một trong số các kiệt tác của 
Lương Khải. Tắm tranh có đóng dấu triện của 
ông, chỉ tiết này cho thấy là ông đã vẽ khi còn 
làm quan trong triều. 

H.10: Hình chi tiết của tắm tranh trên đây cho 
thấy gương mặt khắc khổ, thất vọng, đăm 
chiêu và đau buồn của thái tử Tất-đạt-đa. 


Bốn câu thơ trên đây nói lên một quan 
điểm thật rõ ràng: "Bát chấp kinh sách, truyền 
bá Đạo Pháp bên ngoài Giáo Huấn của Đức 
Phật. Chỉ cần trực tiếp quán thấy được bản 
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chất của tâm thức là thành Phật". Sáng kiễn 
trên đây của Bồ-đề Đạt-ma (2) và sau đó là 
sự quảng bá tích cực của Huệ Năng đã giúp 
cho Thiền Tông bùng lên thật nhanh chóng 
tại Trung Quốc. Tắm tranh phác họa cử chỉ xé 
bỏ kính sách của nhà sư Huệ Năng do họa 
sĩLương Khải thực hiện năm thế kỷ sau 
khi pháp môn “Giáo ngoại biệt 
truyền" được phô biến rộng rãi đã cho thấy 
sự thành côngto lớn củapháp môn này 
trong xã hội qua nhiều thế kỷ, đồng 
thời cũng gián tiếp cho thấy Huệ Năng là một 
vị tô xuất chúng. Thế nhưng người ta cũng có 
thể nghĩ rằng phép luyện tập "7zực chỉ chân 
tâm, kiến tánh thành Phật" cũng chỉ là một 
con "đường tắt" tương tự như phép luyện tập 
"đễ dàng" của tông phái Tịnh Độ là "Niệm 
Phát thành Phật”? 


Nếu hai câu đầu trong bốn câu thơ trên đây 
không có gì là khó hiểu: "xé sách, bất chấp 
văn fự”, thì hai câu thơ sau có vẻ tế nhị hơn 
nhiều. Hai chữ "chân tâm" (##i) trong câu 
thứ ba có nghĩa là gì? Riêng hai chữ này cũng 
đã gây ra không biết bao nhiêu tranh cãi và 
làm tốn hao không biết bao nhiêu giấy mực, 
bởi vì tùy theo tư liệu hai chữ này còn được 
viết là "nhân tâm"(Ib), hay "mình 
tâm" (BR1) do câu "minh tâm kiến tánh" mà 
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ra. Hiện nay người ta chấp nhận cả ba cách 
viết vì không thể phân định được cách viết 
nào là đúng với bốn câu thơ của tổ Bồ-đề Đạt- 
ma đãsáng tác Ngay cả trên phương 
diện ngôn từ người ta cũng không biết đích 
xác chữ nào là đúng thì làm thế nào để mà 
trông thấy nó ở đâu trong tâm thức mình để 
mà hướng tới? 


Trong một bài giảng của thiền sư Thích Thanh 
Từ tại Đà Lạt năm 2002 
(http://www.thientongvietnam.net/kinhsach- 
thike/dirs/hoavouu- 

07/unicode/p10.html), thuật ngữ này được gọi 
là "nhân tâm". Trong quyển Dicfionnaire 
Encyclop¿dique du Bouddhisme(Tự điển 
bách khoa Phật giáo, tái bản lần thứ hai, 
2006, tr.l25)học giả Philppe Cornu cũng 
dịch chữ này là “nhán fđm” (coeur-esprit de 
Ihomme). Thế nhưng theo các tự điển thông 
dụng thì “nhán tám” cũng chỉ có nghĩa là lòng 
nhân từ và nh fđm “thì có nghĩa là tâm 
trísáng suốt TheoTâm lý học Phật 
giáo thì “hán tâm “hay “minh tâm” cũng chỉ 
có nghĩa là các "hiện tượng tâm thần" hay các 
sự "tạo tác của tâm thức"hiện lên bên 
trong tâm thức, do đó thiết nghĩ chữ “chân 
fâm "với Ý nghĩatâm thức đích thật hay 
nguyên sinh có thể làhợp lý hơn chăng? 
Nếu tìm hiểu thêm một số các tư liệu xưa do 
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cácthiền sưtrongquá khứtrước tác, thì 
sẽ nhận thấy chữ “chân tâm" thường được sử 
dụng hơn, chắng hạn như trong các bài thơ 
sau đây: 

-Bài “Chán tâm chỉ dụng” (công 
dụng của chân tâm) của vua Trần Thánh Tông 
(1240-1290): 

BÑùZH “Chân tâm" chỉ dụng 

| X1 Tĩnh tỉnh tịch tịch 

- Bài “Sơn cw bách vịnh ký" (một trăm bài 
vịnh trong lúc ẩn cư trong múi - bài vịnh số 
33) của Tông BảnThiên sư (1020-1099): 


LHIZI§ðjï.SHUÙ, Sơn cư hói tích dưỡng 
“chân tâm ", 
#11342... Đa thiểu cuồng mê trục 


ngoại tâm. 


- Bài “Vấn Kiều Trí Huyền " (Tham vấn thiên 
sư Kiêu Trí Huyền) của Đạo Hạnh Thiền 

sư (1072-1110): 

A%IENAREx+ii$ậ, Cứu hỗn phàm trần vị 
thức cám (kửừn) 

##iiipfEEBiù. Bái trí hà xứ thị "chân 
tâm ". 


EREIRMBRHĐIE, Nguyện thu} chỉ đích 
khai phương tiện, 
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T RmIIEISSE. Liễu kiến như như đoạn 
khổ tầm. 


(trong hai bài thơ đầu chỉ trích dẫn hai câu 
đầu tiên, bài thứ ba trích dẫn toàn bài. Tư 
liệu tham khảo: 7hơ văn Lý Trần, nxb: Khoa 
học Xã hội, 1977 và Internet 


Ý nghĩacủa bài thơ thứ ba là "(hiển sư 
Đạo Hạnh đã khổ công tìm kiếm khắp cõi 
phàm, nhưng không thấy chân tâm đâu cả, 
vậy xin thiền sư Trí Huyền cho biết đích 
thực nó ở đâu và phải làm thế nào để trông 
thấy nó để khỏi khổ công tìm kiếm ". Xin bái 
phục sự thành thật của thiền sư Đạo Hạnh, bởi 
vì chân tâm chỉ là một "thuật ngữ”, một "sản 
phẩm" của tâm thức, dù có "trông thấy" nó đi 
nữa cũng không nhờ thế mà "thành Phật" 
được. "Thành Phật" là kết quả mang lại từ 
một quá trình tu tập thật lâu dài. 


Cũng có người giải thích rằng trong hai 
chữ "kiến tánh" thì chữ "tánh" có nghĩa là 
'Phật Tánh" hay "Phật Tính" (Buddha- 
swabhaya), thế nhưng Phật Tánh cũng chỉ là 
một khái niệm đặc thù cúa Đại Thừa. 
Trên phương diện Tâm lý học Phật 
giáo thuật ngữ này cũng khá tương tự với 
một thuật ngữ khác trong một khái niệm 
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khác cũng của Đại Thừa là "Bồ-đề tâm" 
(Bodhicifa). Các khái niệm này hoàn 
toàn không có trong Giáo Huấn của Đức 
Phật, Ngài không hề nói đến Phật 
tính hay Bằ-đề tâm của mình bao giờ cả. 


Phật tínhhayBồ-đề tâm trên phương 
diện tâm lý học Phật giáo không phải là 
một cái gì đó cụ thể hàm chứa bên trong 
mỗi chúng sinh để "trực chỉ" vào đó, mà 
đúng hơn chỉ là một "quá trình hình 
thành” (a process of becoming). Quá trình 
đó có thể là không có nơi những người 
hung ác chắng hạn, hoặc chỉ là một vết hẳn 
hayhạt giống của mộtnghiệp lành ghi 
khắc và tồn lưu trong tâm thức, hoặc cũng 
có thể chỉ là một thoáng xúc cảm từ 
tâmhiện lênvà biến mất trong tâm 
thức của một cá thể. 


Có người hỏi thiền sư Zhaozhou/Triệu Châu 
(778-897): Con chó có Phát - tính hay 
không?". Triệu Châu trả lời: "Không!", thế 
nhưng cũng có nhiều người bảo rằng "ái 
cả chúng sinh đêu hàm chứa Phật tính". Quá 
trình hình thành đó - tức là Phật tính hay Bồ - 
đề tâm cũng vậy - không bắt buộc và đương 
nhiên hiện hữu nơi tất cả mỗi chúng sinh. Thí 
dụ đối với những người đần độn, điên loạn, 
hung dữ, tàn ác, nham hiểm sống trong một 
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bầu không gian ngột ngạt và căng thăng chăng 
hạn, thì quá trình hình thành đó không hề hiện 
hữu. Nơi các sinh vật kém tiến hóa như côn 
trùng, sâu bọ thì thật hết sức khó cho quá trình 
đó xảy ra với chúng. Đối với các con thú tiến 
hóa hơn như vol, ngựa, chó, khi... thì chúng 
cũng hàm chứa một chút thông minh và một 
khả năng xúc cảm nào đó. Người ta thường kể 
chuyện có những con chó bỏ ăn và tỏ ra rất 
đau buồn khi người chủ qua đời, mỗi ngày 
chúng tìm ra mộ chủ để nằm bên cạnh, hoặc 
cũng có những trường hợp chúng buôn khổ bỏ 
ăn và chết vì đói, hoặc cũng có những con chó 
rất can đảm xông vào đám hỏa hoạn để cứu 
người. Trong các trường hợp nảy "quá trình 
hình thành" củaPhật tínhcũng có thể 
hiện hữu nơi chúng, dù chỉ ở một cấp bậc rất 
thâp. 


Hơn nữa câuphát biểu: "7rực chỉ chân 
ám "tự nó đã nói lêntính cách nhị 
nguyên "chủ thê" và "đối tượng": người hành 
thiền là chủ thể, chân tâm là đối tượng. Tính 
cách nhị nguyên đó đi ngược lại nguyên 
tắc căn bản nhất của Thiền Tông chủ trương 
một sựGiác Ngộ mangtính cách nhất 
thể vả trực giác, vượt lên trên chủ thể và đối 
tượng. Nếu "chân tâm" có thật một cách cụ 
thể để người hành thiền "trực chỉ" vào đó thì 
bắt buộc nó phải là một hiện tượng, và "trực 
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chỉ" cũng là một hiện tượng, nếu đã là hiện 
tượng thì phải nằm trong quy luật "tạo tác trói 
buộc nhờ điều kiện mà có", vậy câu "trực chỉ 
chân tâm” cũng chỉ nói lên một hiện tượng, 
mộthình thứctác ýtrongtâm thức, phản 
ảnh một sự bám víu của người hành thiền mà 
thôi. 


Ngoài ra trên phương diện từ nguyên hai 
chữ "chân tâm" cũng chỉ phản ảnh một ý 
niệm khá mơ hồ, không nói lên được một ý 
nghĩa chính xác nào cả, nếu không muốn 
nói là còn có thể gây ra rất nhiều hoang 
mang. Chữ "tâm" trong tiếng Hán có nghĩa 
là "tim"' hay"con tim". 


H.11- Các biến dạng của chữ tâm 


H.II- Các cách viết tượng hình của chữ 
"tâm": a) cách viết "giáp cốt" (khoảng thế kỷ 
XII trước Tây Lịch, giáp cốt là loại chữ khắc 
trên các mu rùa và các mảnh xương dùng vào 
việc bói toán), b) cách viết "kim văn" (khoảng 
thế kỷ thứ II trước Tậy Lịch ), c) cách viết 


140 


KINH CHÚ TÂM VÀO HƠI THỞ 


"khải thư" (bắt đầu từ khoảng thế kỷ thứ I sau 
Tây Lịch - tức là từ thời đại nhà Hán - đên 
nay) 


Cách nay nhiều ngàn năm trong nền văn 
minh Trung Quốc chưa có các ngành khoa 
học tân tiến như ngày nay, người ta chưa biết 
gì về vai trò của não bộ cũng như sự vận 
hành của nó mà chỉ nhận thấy xúc cảm và 
sự suy nghĩ thường gây ra các tác động ảnh 
hưởng đến tim, do đó đã nghĩ rằng "tim" 
là trung tâm của xúc cảm và ý nghĩ, và các 
sự suy nghĩ hiện lên với mình thì gọi là "tâm 
ý". Chính vì lý do đó nên chữ "tim" hay "con 
tim" đã giữ một vai trò chủ yêu trong nền văn 
hóa Trung Quốc,ảnh hưởng đến cảtín 
ngưỡng Phật giáotại nơi này. Một số 
các thiền sư cũng như các nhà thư pháp rất 
thích viết chữ "tâm" thật bay bướm để ngắm 
nghía và xem đấy là "trung tâm" hay "tâm 
điểm" của tư tưởng và sự hiểu biết... kế cả 
sự giác ngộ. Trong số các kinh sách Phật 
giáo trong thung lũng sông Hằng dường như 
không có thuật ngữ nào mang ý nghĩa tương 
đương với chữ "tâm" trên đây trong Hán ngữ. 
Dầu sao đây cũng chỉ là một giả thiết nhằm 
nêu lên một khía cạnh thật tinh tế trong cuộc 
phiêu lưu củaGio Huấn của Đức 
Phật trong lãnh vực tư tưởng. 
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Tuy nhiên cũng đã xảy ra một sự kiện khá bất 
ngờ liên quan đến bốn câu thơ trên đây. 
Nhà thần học Ki-tô giáo người Đức Heinrich 
Dumoulin (1905-1996) và cũng là một học 
giả uyên bác và uy tín về thiền học Zen Nhật 
Bản trong quyểnZen Buddhim: A 
History (ân bản tiếng Anh, Bloominghton, IN, 
2005, hoặc 4 Hisory of. Zen Buddhism, 
Pantheon, Books, 1963) cho biết bốn câu thơ 
trên đây xuất hiện lần đầu tiên năm 1008, có 
nghĩa là nhiều thế kỷ sau Bồ-đề Đạt-ma (thế 
kỷ thứ VI) và cả Huệ Năng (thế kỷ thứ VIDI 
Dường như đến nay không có ai tìm thấy bốn 
câu thơ này trong các tư liệu xưa hơn. Nếu 
đúng như thế thì có nghĩa là Bồ-đề Đạt-ma và 
cả Huệ Năng không phải là tác giả của bốn 
câu thơ này. Dầu sao chúng ta cũng nên tìm 
hiểuthêm về khái niệm "#ực chỉ chân 
tâm/nhân tâm/mỉnh tâm" tương quan như thế 
nào đối với Giáo Huấn của Đức Phật? 


Tâm lý học Phật giáo 


Tâm lý học Phật giáo không nghĩ rằng sự hiểu 
biết phát sinh từ "trái tim” mà quan niệm rằng 
sự hiểu biết là kết quả mang lại từ sự vận 
hành của sáu thể loại cảm nhận: năm thể 
loại phát sinh từ ngũ giác: mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân thể, và một thể loại phát sinh từ 
tâm thần hay tâm thức (spirit). Đôi tượng cảm 
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nhận của nămcơ quan giác cảm là: hình 
ảnh, âm thanh, mùi, vị, sự đụng chạm, đối 
tượng cảm nhận củatâm thần hay tâm 
thức làtư duy, xúc cảm vàtác ý. Phật 
giáo xemtâm thần haytâm thức là một cơ 
quan giác cảmngang hàng với năm giác 
quan (ngũ giác). Chữ mano trong tiếng Pa-li - 
tiếng Phạn là mana - được hiểu tương đương 
với chữ "tâm thức" trong tiếng Hán, và 
nguyên nghĩa của chữ này là "sự hiểu biết của 
tim", do đó "tâm thức” cũng chỉ là một chữ 
tạm dịch bởi vì các 
chữ mano hay mana không có nghĩa là 
"sưhiểu biết của tim" mà là của "năm cơ 
quan giác cảm” và "não bộ”. Cũng xin lưu 
ý thêm là chữ mano/mana mang ý nghĩa khá 
rộng, nói lên sự "vận hành của tri thức” (the 
Iintellectual functioning of conscIousness). 


Trên phương diện tổng quát các 
chữ mano/mana được dịch sang tiếng Anh 
là spirit với ý nghĩa rộng. Chữ viunana (tiếng 
Pa-li), v/nana (tiếng Phạn) mang ý nghĩa sâu 
sắc và được định nghĩa chính xác hơn trong 
kinh sách Phật giáo và được hiểu như tương 
đương với chữ /hứctrong tiếng Hán 
Và COnSciousness trong tiếng Anh. 
Chữ vinnana/vữnana (consclousness/ tri thức) 
có nghĩa là sinh khí hay sinh lực (Híe force), 
một sức mạnh tâm thần (mental force) hay 
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sự nhận thức (discernment), tức là một "cơ 
quan" hay một "chức năng" giữ vai trò chuyển 
tải nghiệp quá khứ và đồng thời tạo ra nghiệp 
mới cho tương lai. Cũng xin nhắc thêm là các 
chữ vinnana/Vjnana/Consciousness/Iri 

thức cũng được dùng để chỉ định câu hợp thứ 
năm trong số năm thứ cấu hợp/ngũ uẫn tạo ra 
một cá thể. 


Ngoài ratrong kinh sách bằng tiếng Pa-li 
người ta cũng thấy có chữ ca mang ý 
nghĩa khá rộng gần với chữ mzno (tâm thức, 
mind, spirift), nhưng có xu hướng liên quan 
đếnlãnh vựcxúc cảm nhiều hơn. 
Trong trường hợp này chữ cư có thể xem 
như gần hơn hết với chữ "tâm thức" với ý 
nghĩa là "sự hiểu biết của tim" trong kinh sách 
Hán ngữ. 


Quan điểm cho rằng sự "hiểu biết" hay "nhận 
thúc” phát sinh từsáu giác quan (ngũ 
giá vàtâm thần) nêu lên trong Tâm 
lý học Phật giáo thật vô cùng quan trọng, đó 
là chiếc chìa khóa giúp thấu triệt được Phật 
giáo nói chung và các phép luyện tập thiền 
định nói riêng. Phật giáo Hán ngữ cũng có nói 
đến khái niệm này qua các thuật ngữ như "lục 
xúc", "lục căn", "lục trần", v.v., thế nhưng có 
thể là vì cácthuật ngữnày không phản 
ảnh được trung thực khái niệm về "sáu giác 
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quan" trong Tâm lý học Phật giáo, do đó 
dường như đã khiến nhiều người hoặc 
không quan tâm đúng mức, hoặc không nắm 
bắt được ý nghĩa và tầm quan trọng của khái 
niệm vừa kể, mà chỉ hướng vào các khía 
cạnh màu mẻ của tín ngưỡng áp đặt cho Giáo 
Huấn của Đức Phật. 


Nắm vững được sự vận hành của tâm thức thì 
người hành thiền mới phân biệt được đâu là 
xúc cảm, tư duy, tác ý cùng các tín hiệu phát 
sinh từ các cảm nhận của ngũ giác được đưa 
vào tâm thức, và nhờ đó sẽ nhận biết được 
nghiệp quá khứ của mình tàng ân phía sau 
những thứ ấy và sựvận hành của tâm 
thức khiến mình tạo ra thêm nghiệp mới cho 
tương lai Chân tâm, nhân tám hay mỉnh 
tâm chỉ là các thuật ngữ mơ hồ, bao quát và 
tối nghĩa, không nói lên được một điều gì rõ 
ràng cả. Trực chỉ vào các hình thức xúc cảm 
đó cũng chỉ là cách chuẩn bị hành trang để 
bước vào một cuộc phiêu lưu mới mà thôi. 


Tâm lýhọcPhật giáo đặc biệt được triển 
khai thật tinh tế và sâu sắc vào thế kỷ thứ IV, 
đưa đến sự hình thành của học phái Duy 
Thức/Cittamatra do Asanga/Vô Trước (thế kỷ 
thứ IV) chủ xướng. Ngoài ra người ta cũng 
thấy ghép chung trong 7gng Luận một truớc 
tác của Buddhaghosa/Phật Âm (thế kỷ thứ V) 
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là Visuddhimaga/Con đường của sự tỉnh 
khiết, còn gọi là Thanh Tịnh Đạo. Trước tác 
này có thể xem như là một quyền sách giáo 
khoa về Tâm lý học ứng dụng của Phật giáo. 
Sách gồm có ba phân: giữ gìn giới luật, tạo ra 
một tâm thức thăng bằng và vững chắc, phát 
huy trí tuệ. Thật hết sức rõ ràng theo tập sách 
này thìthểền địnhhay việctu tập Phật 
giáo luôn đòi hỏi một thể dạng tỉnh khiết toàn 
diện:tính  khiếttrên thân  xác,tinh 
khiết trongtâm thức vàtinh khiết trong sự 
quán thấy, nói chung là một quá trình biến 
cải kiên trì và lâu dàitừ thân xác đến tâm 
thức, không phải chỉ cần trực chỉ chân tâm là 
đủ giúp mình thành Phật. 


Qua các bài giảng của Đức Phật người ta 
thường thấy bảng bạc và tàng ân các khía 
cạnh tâm lý thật tính tếvà sâu sắc. Học 
phái Duy Thức đã triển khai các khía cạnh 
này căn cứ vào các khái niệm triết học Trung 
Quán của Long Thụ, đã đưa Giáo 
Huấn của Đức Phật vào một cuộc phiêu lưu 
thật sâu sắc trong thế giới nội tâm. Trong 
khúc quanh này tại Trung Quốc người fa 
thấy xuất hiện một số các vịthiền sư có 
các thái độ hành xử và các cung cách tu 
tập khá lạ lùng. 
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Các phép tu tập và thái độ hành xứ của 
một sô các thiên sư Trung Quôc 


Chủ trương xé bỏ kinh sách, “rực chỉ chân 
tâm" đê mang lại cho mình sự giác ngộ đột 
ngột đã đưa đến các cung cách hành xử thật lạ 
lùng của một số các vị thiền sư Trung Quốc. 
Trong tập công ánƒó Môn Quan (®RƑñ1RRl]) có 
thuật lại câu chuyện về thiền sư Juzhi/Câu Chi 
(thế kỷ thứ IX) như sau: mỗi khi có ai hỏi về 
thiền thì thiền sư không trả lời gì cả mà chỉ 
đưa một ngón tay lên (Cáu Chỉ thụ ch). Một 
hôm có người từ xa đến viếng, nhưng không 
gặp được thiền sư bèn hỏi chú tiểu hầu cận là 
sư thường giảng những gì về Phật Pháp, chú 
tiểu bắt chước thầy mình đưa một ngón tay 
lên nhưng khôngtrả lời gì cả. Nghe 
được chuyện này thiền sư Câu Chi bèn chộp 
con dao tìm chú tiểu và chặt phăng ngón tay 
của chú. Chú tiểusợ quá thét lên và bỏ 
chạy, Câu Chi cầm dao đuổi theo hét to bảo 
phải đứng lại, chú tiểu quay lại thấy thầy mình 
đưa ngón tay của mình lên bèn tức khắc đạt 
được giác ngộ(!). Các câu chuyện đại 
loại như thế rất nhiều trong Thiền Tông Trung 
Quốc, nhiều vị thiền sư dùng gậy đánh đập đệ 
tử, trợn mắt hay thét lên một tiếng, hoặc trả 
lời bên cạnh câu hỏi, hoặc thốt ra những câu 
với ý nghĩa phóng đại quá lỗ. Chăng hạn 
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như trường hợp thiền sư Linji/Lâm Tế (?-866) 
từng phát biểu: "Gặp Phật giết Phật, Sắp tổ 
giết tô” (“Phùng Phật sát Phật, phùng Tô sát 
Tổ") dù đấy chỉ là một cách nói ân dụ thế 
nhưng không phải vì thế mà tránh khỏi ẩn 
chứa từ bên trong một sự hung bạo nào đó. 
Thật vậy chỉ cần phát biểu nhỏ nhẹ là không 
nên bám víu vào những gì công thức và quy 
ước thiết nghĩ cũng đủ, nào có cân gì phải giết 
Phật, giết Thầy. 


Đức Phật không bao giờ có những cung cách 
giảng dạy hay hành xử như thể, mà chỉ sử 
dụng sự yên lặng đề vượt lên trên những gì sai 
lầm, lệch lạc Trước những câu hỏi 
không thiết thực, vô nghĩa thì Ngài chỉ giữ sự 
yên lặng và cứ để cho mọi thắc mắc vô ích tự 
chúng tan biến đi. Một trong các danh 
hiệu của Đức Phật là Szkya7muzï nguyên nghĩa 
là Vị Yên Lặng của bộ tộc Thích-ca. Thế 
nhưng sau nảy trên dòng lịch sử truyền 
bá Giáo Huấn của Ngài người ta thường quên 
mất sự yên lặng mầu nhiệm đó mà chỉ thấy 
các vỊ Thầy la hét, trợn mắt, chặt tay..., dù là 
để nói lên mộtsự thậtcũng vậy. "Ngộ" 
(Sator)) dù mang tính cách bộc phát nhưng 
trước đó cũng phải trải qua một quá trình suy 
tư khắc khoải vả lâu dải, vì thế không thể nào 
bất thần chặt ngón tay bé xíu của một chú 
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tiêu ngây thơ đê biên chú trở thành một con 
người giác ngộ và đạo mạo được. 


Phật giáo và phi bạo lực 


Theo truyền thuyết,nhà sư Huike/Huệ Khả 
(487-593) năm 40 tuổi tìm gặp Bồ-đề Đạt- 
ma tại chùa Thiếu Lâm để xin làm đệ tử, thế 
nhưng Bồ-đề Đạt-ma không tin ngay khả năng 
và sự thành thực của Huệ Khả, Huệ Khả bèn 
tự chặt cánh tay trái dâng lên Bồ-đề Đạt- 
ma để chứng minh lòng thành của mình và đã 
được nhận làm môn đệ. Câu chuyện nói lên 
một hình thức hung bạo thật rõ rệt, dù là hung 
bạo đối với chính mình cũng vậy. Một 
người tu tập phải biết yêu quý và bảo toàn 
thânxác vì thân xác là một phương 
tiện thật cần thiết giúp mình bước đi trên con 
đường mà mình đã chọn. Tự biến mình thành 
một kẻ tật nguyền sống lệ thuộc vào kẻ khác 
không phải là một người tu hành chân chính. 
Hơn nữa hành động hung bạo đó cũng chỉ nói 
lên một hình thức đam mê, điên rồ, phản 
ảnh những xúc cảm bấn loạn trong tâm 
thức mình mà thôi. Cả thầy lẫn trò đều rơi vào 
những sự cực đoan.May mắn thay dường 
như câu chuyện trên đây cũng chỉ là một sự 
"phóng đại" hay "tạo dựng" nhằm tạo ra một 
sự thán phục đề thu hút kẻ khác, hoặc đề thôi 
phông một nhân vật do mình dựng lên. 
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Thậthết sứcrõ ràng cùng một câu 
chuyện này nhưng các tư liệu khác nhau thuật 
lạ với các tình tiết khác nhau, thêu 
dệt nhiều chi tiết thật ngoạn mục tùy theo trí 
tưởng tượng của người thuật chuyện.. 


Một câu chuyện khác "nghiêm chỉnh" hơn 
về nhả sư Huệ Khả được ghi chép trong công 
án số 41 trong tập J2 Môn Quan. Công án này 
thuật lại cuộc đàm thoại giữa Huệ Khả và Bồ- 
đề Đạ-ma như sau: 


Huệ Khả nói với Đạt-ma: "Con không an 
được tâm, xin thầy an tâm cho con" 

Đạt-ma bảo: "Đưa tâm cho ta, ta sẽ an cho” 
Huệ Khả nói: "Con không thấy tâm đâu cả" 
Đạt-ma đáp: "Ta đã an tâm cho con rôi đó”. 


Huệ Khả lo lắng không "an" được tâm bèn 
nhờ Đạt-ma, Đạt-ma bảo đưa tâm cho ông đề 
ông an cho. Dù câu trả lời chỉ ngụ ý cho thấy 
tâm là một cái gì đó không thật, thế nhưng 
cách nói cắt ngang đã phản ảnh một hình 
thức bạo lực kín đáo nào đó. Không cần 
phải là các thiền sư thuộc tầm cỡ Đạt-ma 
và Huệ Khả mà bắt cứ ai cũng có thể hiểu tâm 
thức là phi vật chất, không thể trao cho người 
khác một cách cụ thể được. Thiết nghĩ Đạt-ma 
cũng có thể nhỏ nhẹ giải thích răng sự bất 
an trong tâm là những thứ xúc cảm bắn loạn 
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dây lên từ các nghiệp tồn lưu trên dòng tri 
thức khi chúng tiếp xúc với các đối tượng cảm 
nhận của tâm thức liên hệ với chúng. Câu bắt 
bẻ của Bồ-đề Đạt-ma dù là để nói lên một sự 
thật cũng vậy, thiết nghĩ cũng không nên phát 
biểu ngắn ngủn như thế trước câu hỏi khá 

"ngây thơ" và "dễ thương" của Huệ Khả. 
Trong SỐ hàng nghìn, hàng vạn bài kinh Phật 
dường như không thấy có một câu lắc léo nào, 
thế nhưng trên đường phiêu lưu của Giáo 
Huấn của Ngài đôi khi cũng thấy bất chợt hiện 
ra những khúc quanh trắc trở. 


Trở lại với câu chuyện thiền sư Câu Chi chặt 
ngón tay của chú tiểu thì thật rõ ràng là một 
hành động bạo lực. Bạo lực chỉ có thê mang 
lạ sựsợ hãi vàngoan ngoãn, nhưng giác 
ngộ thì không. Nếu trường hợp sau khi bị chặt 
mất ngón tay mà khôngđạt được giác 
ngộ thì chú tiểu sẽ ân hận suốt đời, và biết 
đâu thiền sư Câu Chi cũng sẽ hối hận vì hạnh 
động thiếu suy nghĩ của mình? Một người 
thầy xứng đáng không những phải sáng 
suốt hầu nhìn thấy lòng nhiệt tình và thành 
tâm của kẻ khác, mà còn phải thật nhân 
từ để mở rộng vòng tay đối với tất cả mọi 
người, không nên vì một đứa bé bắt chước 
mình mà chặt ngón tay của nó, dù là để mang 
lại sự "giác ngộ” cho nó cũng vậy. Có trăm 
phương nghìn cách khác. 
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Phi-bạo-lực trong Phật giáo không chỉ liên 
quan đến hành động và ngôn từ, mà còn phải 
bàng bạc bên trong từngtư duy, xúc cảm 
và tác ý của mình. Gương mặt đau buồn 
của Đức Phậttrong bức họa của Lương 
Khải cho thấy khô hạnh cũng là một hình 
thức bạo lực. Devadatta/Đề-bà Đạt-đa em họ 
và đệ tử của Đức Phậtchủ trương một lối 
sống thật khắc khổ hầu giữ gìn đạo đức và 
sớm mang lạigiác ngộ, thế nhưng cuối 
cùng đã đưa đến những ý đồ bạo lực. 


Thế nhưng phi-bạo-lực không hề là một sự 
nhu nhược mà là một sức mạnh vượt lên trên 
bạo lực,sức mạnh đó đã giúp cho Phật 
giáo đứng vững qua hơn 2 500 năm lịch sử. 
Các hình ảnh hung bạo, nhục hình và sát nhân 
phải được loại ra ngoài tôn giáo, bởi vì đó là 
một trong số các nguyên nhân sâu xa nhất đưa 
đến những cảnh đáng tiếc trongxã hội. 
Người Phật giáo phiêu lưu trong thế giới hiện 
tượng dù phải đối đầu với bất cứ một khó 
khăn nào thì cũng phải giữ tỉnh thần phi-bạo- 
lực trong từng tư duy, xúc cảm và tác ý, đó là 
cách tôn trọng Giáo Huấn của Đức Phật và 
tự bảo vệ mình trước những cảnh huống đáng 
tiếc có thể xảy ra. 
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Đối với bất cứ một cuộc phiêu lưu nào cũng 
vậy, càng kéo dài và càng đi xa, thì 
càng khám phá ra nhiều điều mới lạ. Cuộc 
phiêu lưu của Giáo Huấn của Đức Phật cũng 
vậy, cũng đã mở ra cho mình một thế giới thật 
bất ngờ,thế giớiđóhoàn toànxa lạ với 
những con người trong thung lũng sông Hằng 
vào thời đạicủa Ngài Dưới đây chúng 
ta sẽ tiếp tục tìm hiểu thêm một vải đường nét 
của cái thế giớiấy mà người ta thường gọi 
là Đại Thừa. 


Phải chăng Đại Thừa là một chuyến du 
hành thật xa 


Bước vào thế giới của Đại Thừa, Giáo 
Huấn của Đức Phậtvụt trở nên thiêng 
liêng, ồn ào và đông đảo hơn, vô số chư Phật 
hiệnra: A-di-đà, Đại-nhật Như-lal, A-súc 
Như-lai, Bảo-sinhNhư Lai.., cùng với vô 
số các vị Bồ-tát: Quán Thế Âm, Mục Kiền 
Liên, Địa Tạng, Đại Thế Chí Phố Hiễn..., 
thêm vào đó thật đông đảo các vị thần linh: 
ông Thiện, ông Ác, ông Táo, Ông Địa, 
ông Thần Tài, v.v. Tất cả đã tích cực tham 
gia vào bầu không gian đầy màu sắc, cờ xí và 
lễ lạc của Đại Thừa. 


Sự mở rộng và cởi mở đó đã khoác lên Giáo 
Huân của Đức Phật một chiệc áo thêu thùa, 
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màu sắc sặc sỡ, với mục đích để đến gần với 
những con người thuộc đủ mọi tầng lớp và sắc 
tộc. Dầu sao cũng thật hết sức khó cho những 
người tu tập ngày nay sống tách rời ra khỏi xã 
hội để bước theo lý tưởng của mình như cách 
nay 2 500 năm trong thung lũng sông Hằng. 
Hơn nữa dù Đức Phật phải thuyết giảng cho 
những con người chất phác trong thời đại của 
Ngài khi chưa có chữ viết, thế nhưng con sỐ 
những người ngày nay thật sự hiểu được Giáo 
Huấn ấy dường như cũng chỉ ít ỏi mà thôi. Họ 
chiđơn giản mượnGiáo Huấnấy để hóa 
trang và tô điểm thêm để cùng nhau bước vào 
một cuộc du hành thật xa. 


Trong cuộc du hành đó, người ta thấy xuất 
hiện các khái niệm mangtính cách rất cụ 
thể như: Phật tính, Bồ-đề tâm, chân tâm, nhân 
tâm, 84 000 phương tiện thiện xảo, vả 
trên phương diện nhân vật thì xuất hiện vô 
số chư Phật và chư Bồ-tát, mỗi vị biểu trưng 
cho một giá trị đạo đức khác nhau. Tất cả đã 
đưa Giáo Huấn của Đức Phật vào một cuộc 
phiêu lưu ngày càng xa, khiến ngày nay nếu 
muốn đi sâu vào Giáo Huấn của Đức 
Phật xuyên qua con đường Đại Thừa thì quả 
là một chuyện vô cùng khó khăn. 


Bảo vệ một cách cực đoan những gì cứng 
nhắc,không châpnhận sựvận hành tự 
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nhiên của mọi hiện tượng, có thể sẽ đưa đến 
những sự đồ vỡ và hung bạo thật kinh hoàng. 
Sựsai lầmto lớn nhất đối với ngườitu 
tập Phật giálà quên đibản chất vô 
thường của thế giới, không ý thức được là 
mình sống trong một bầu không gian chỉ toàn 
là hiện tượng. Mộttư duyhay xúc cảm 
trong tâm thức là một hiện tượng, một lời nói, 
một hành động là một hiện tượng, một dân 
tộc, một quốc gia là một hiện tượng, một 
nềnvăn minh, một trào lưu tư tưởng là 
một hiện tượng, tín ngưỡng cũng là một hiện 
tượng. Nêu lên một khái niệm dù mang tính 
cách thiêng liêng, trường tồn vả vững chắc, 
vượt lên trên bản chất vô thường, chăng hạn 
như "Bồ- đề tâm" hay "Phật tính" là một thái 
độ gián tiếp không chấp nhận bản chất "không 
thật" và "trống không" của thế giới hiện 
tượng, và cũng chỉ là một cách tự đưa mình 
vào một cuộc phiêu lưu thật xa. 


Thế nhưng không phải vì thế mà đánh giá Đại 
Thừa như là một sự lệch lạc mà chỉ nên nhìn 
vào Đại Thừa như một sự mở rộng, sự mở 
rộng đó là một khả năng tuyệt vời giúp 
cho Phật giáo trường tồn qua dòng lịch sử tiến 
hóa xã hội và văn minh con người. Điều tế 
nhị duy nhất là phải khéo léo loại bỏ những gì 
đi quá xa ra bên ngoài Giáo Huấn của Đức 
Phật. 
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Dầu sao đối với Phật giáo nói chung dường 
như đã xảy ra một sự kiện khá bất ngờ và độc 
đáo Dù phảimở rộng đểthích nghỉ với 
dòng lịch sử vả sự tiến hóa xã hội, thế nhưng 
trên hòn đảo Tích Lan bé xíu, Giáo 
Huấn của Đức Phật đã được giữ gìn thật tinh 
khiết và trân quý qua hàng nghìn năm. Giáo 
Huấn đó đã trở thành một cột trụ thật vững 
chắc chống đỡ cho một nền tư tưởng có một 
không hai của nhân loại. 


Ngoài sự mở rộng và thích ứng trên đây Đại 
Thừa còn đào sâu một số các khái niệm 
thật căn bản trong Giáo Huấn của Đức Phật, 
đưa đến sự hình thành của các học phái khác 
nhau trong các lãnh vực triết học siêu hình, 
khoa học, tâm lý học, lý luận học/lô-gic học, 
v.v. Các học pháinhư Madhyamaka/Trung 
Quán, Cittamatra/Duy Thức, hay các trước tác 
về Lý luận học và Nhận thứchọc của 
Dignaga/Trần Na (480-540), hoặc các trước 
tác vê Tâm lý học của Buddhaghosa/Phật Âm 
(thế kỷ thứ V) là những gì vô cùng sâu sắc 
và giá trị mà các ngành khoa học và triết 
học ngày nay chưa hắn đã có thể bắt kịp. Trên 
dòng lịch sử tiến hoá của Phật giáo nói chung 
nếu từng xảy ra một số các hình thức phiêu 
lưu mang tính cách "đại chúng" thì cũng đã 


156 


KINH CHÚ TÂM VÀO HƠI THỞ 


đưa đến những sự "khám phá" giá trị trong 
các lãnh vực tư tưởng, triệt học và khoa học. 


Qua một tầm nhìn khác mở rộng hơn nữa 
thì Đại Thừa được xây dựng trên hai nền tảng 
thật chủ yếu: thứ nhất là "lòng từ bi vô 
biên" nói lên một vòng tay thật rộng 
mang con người đến gần với nhau hơn; nền 
tảng thứ hai là sự "Trồng 
Không" hay "Tánh Không" của thế 
giớihin tượng, nói lên bản chất vô 
thường và ảo giác của toàn thể vũ trụ. Thế 
nhưng thật hết sức bất ngờ là từ thế kỷ XX, 
hai nên tảng vô cùng vững chắc đó - một phản 
ảnhbản chấtnhân bản của xã hội con 
người và một nói lên một sự hiểu biết siêu 
việ- đãchinh phụcđược những con 
người duy lý của thế giới Tây Phương và đã 
đưa Giáo Huấn của Đức Phật bước vào một 
cuộc phiêu lưu hoàn toàn mới lạ, mở ra một 
chân trời đầy thú vị và thật nhiều hứa hẹn. 
Thật vậy Phật giáo Tây Phương dù còn non 
trẻ nhưng đã mang lại thật nhiều khám 
phángoạn mục và giá trịtrong các lãnh 
vực tâm linh, nhân văn và khoa học. Hai nhà 
sư tiêu biểu cho cuộc phiêu lưu mới mẻ đó là 
Matthiteu Ricard nhà sư người Pháp và Đức 
Đạt-lai Lạt-ma vị lãnh đạo tỉnh thần của một 
dân tộc mà cuộc phiêu lưu của quê hương 
ngàn năm của mình đã chấm dứt. 
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H.12 và 13: Nhà sư người Pháp Matthieu 
Ricard trong phòng thử nghiệm y khoa, đang 
thách đố thể dạng lắng sâu trong thiền 
định của tâm thức mình với các kết quả đo 
đạc của máy móc tối tân nhất ngày nay. Qua 
các sự thử tháchđó tất cả các khoa học 
gia, bác sĩtâm thần cũng như các nhà thần 
kinhhọc đều phảicông nhậnông là 
"người sung sướng nhất thế giới". 
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H.14: Nhà 

sư Matthieu 
Ricard trên Hy- 
mã Lạp-sơn. 
Nghe nói ông đỗ 
tú tài năm 13 tuổi 
và bắt đầu 
soạn thảo 

luận án tiến sĩïvới 
một giáo sư đoạt 
giả Nobel về 
Khoa học vào cái 
tuổi mà phần 
đông những người khác mới chập chững bước 
vào đại học. Thế nhưng sau đó ông đã bỏ lại 
tất cả để bước theo những vết chân của Đức 
Phật. Hình ảnh một nhà sư thách đố sự vận 
hành của não bộ mình với máy móc trên đây 
cho thấy thậthết sứcrõ ràng Giáo 
Huấn của Đức Phậtliên quan đến một 
thể dạng thật sâu kín bên trong tâm thức con 
người, thê dạng đó có thể cải thiện được 
và Giáo Huấn củaĐức Phậtcó thể giúp 
nó vận hành suông sẻ hơn, hạnh phúc hơn, 
biết tự dừng lại và không tham gia vào một 
cuộc phiêu lưu nảo cả trong thế giới hiện 
tượng. 
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H.15, 16 và 17: Đúc Đạt-lai Lạt-ma cho 
biết là Ngài hành thiền từ 6 đến 7 lần mỗi 
ngày. Dường như trong những lúc hành thiền 
đó Ngài là một vị Phật, giữa hai buổi hành 
thiền Ngài là một vị Bồ-tát, thương yêu, hết 
lònglo lắng và chăm sóc chúng ta. H.15: 
Trong lúc hành thiền Ngài là một vị Phật; 
H.16 và 17: Ngoài những lúc hành thiền Ngài 
là một vị Bồ-tát với tắm lòng từ bi vô biên: từ 
bị với chính mình (H.16) và từ bị với kẻ khác 
(H.17). 


Thật hết sức rõ ràng hình ảnh của Đức Đạ-lai 
Lạtma và nhà sư Matthieu Ricard trên đây 
cho thấy con đường chân chính nhất của Phật 
giáo là thiền định, thế nhưng cũng cần hiểu 
rằng Phật giáo không phải chỉ có thiền định và 
chỉ làthễển định bởi vì ngoài sức 
mạnh của thiền định Phật giáo còn là Đạo 
Đức, Từ Bi và Trí Tuệ. 


Kết luận 


Không riêng gì Giáo Huấn của Đức Phật bước 
vào một cuộc phiêu lưu mà bất cứ một trào 
lưu tư tưởng, tín ngưỡng, kể cả các thể chế xã 
hội hay nền văn minh nào cũng đều phiêu lưu 
như nhau trong thế giới hiện tượng. Nếu nhìn 
ngược vào bên trong tâm thức và trên thân 
thể mình thì từngtư duy, xúc cảm, ngôn 
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từ hay hành động, tất cả đều đưa đây mình 
vào những cuộc phiêu lưu bất tận mà mình 
không hề định hướng hay ý thức được. Khi 
nhn vảo một người có vẻ rất bình 
thường, ngôn từ và hành động không có gì 
khác lạ, thì chúng ta có thể nghĩ rằng cuộc 
phiêu lưu của tư duy, xúc cảm và tác ý bên 
trong nội tâm của người ấy bình thường vả êm 
ả, nhưng thật ra những gì hiện ra bên ngoài đó 
cũng có thể che dấu một tâm thức xao động, 
đầy hoang mang, lo âu và sợ hãi. Đối với một 
người điên loạn thì thật hết sức rõ ràng, cuộc 
phiêu lưu bên trong nội tâm của người này là 
cả một cơn ác mộng. “Bài kinh về phép chú 
tâm dựa vào hơi thở” trên đầy là một phương 
pháp giúp biến cải và chủ động cuộc phiêu 
lưu đó bên trong tâm thức của mỗi người 
trong chúng ta. 


Một con tĩnh trùng của cha, một cái noãn cầu 
của mẹ hội ngộ trong một cuộc phiêu lưu 
đưa chúng ta vào một cuộc hành trình kéo dài 
một trăm năm hay cũng có thể ngắn hơn. 
Thuở ấu thơ cha mẹ tập chúng ta từng bước 
nhỏ, lớn khôn chúng ta biết chạy nhảy vả ra 
đi, trở thành những con người xinh 
đẹp hay xấu xí, khỏe mạnh hay ốm yếu, khẳng 
khu hay to béo,thông minh hay đần 
độn, hăng hái hay rụt rẻ, và dù như thế nào 
thì chúng ta cũng ra đi. Mặc dù ý thức được 
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rằng mình đang ra đi và sẽ gặp không biết bao 
nhiêu khúc quanh và trở ngại đang chờ đợi 
mình, nhưng mình không thể nào dừng lại 
được. 


Trong suốt một trăm năm đó, nghiệp và cơ 
duyên kín đáo xui khiến, thúc dục và đưa đây 
mình từngbước mộttrongthế giới hiện 
tượng này. Trong cuộc du hành đó dù đôi 
khi chúng ta cũng cảm nhận được ít nhiều lý 
thú,thương yêu vàrung động, thế nhưng 
dường như lúc nào cũng bảng bạc đau buồn 
và mất mát. Chúng ta thường nghĩ rằng rồi 
đây khi nhằm mắt thì cuộc phiêu lưu đang lôi 
cuốn mình trong lúc này cũng sẽ chấm dứt, 
thế nhưng thế giới hiện tượng, trong đó có cả 
mình, vân cứ tiếp tục chuyển động và Xoay 
vần, nhắm mắt cũng chỉ là một cách tạo điều 
kiện cần thiếtđể đưa mình vào một cuộc 
phiêu lưu khác, tương tự như thức giấc sau 
một đêm dài ngủ say. 


Kiếp nhân sinh cuối cùng của Đức Phật cũng 
vậy, cũng là một cuộc du hành, một cuộc 
phiêu lưu thật dài, thế nhưng có một sự khác 
biệt thật căn bản so với chúng ta: Ngài là một 
kẻ “1# hành trong Đạo Đức và Sự Thát” mang 
nặng lòng từ bi và một sự quyết tâm sắt đá, 
trong khi đó thì cuộc phiêu lưu của chúng 
ta chỉ loanh quanh trong khổ đau, hoang mang 
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và thèm khát. Trước khi hòa nhập vào Đại-bát 
Niết-bàn Ngài đã nhắc lại cuộc hành trình đó 
với người đệ tử sau cùng mà Ngài vừa thụ 
phong là Subhadda/Tu-bạt Đà-la như sau: 


"Này Subhadda, thuở ấy mới vừa hai-mươi- 
chín tuổi, 

Ta đã rời bỏ thế giới hầu mong cấu sự Tốt 
Đẹp; 

Này Subhadda, thế rồi năm-mươi-mốt 
năm (rồi qua. 

Trong suốt thời gian ấy ta từng là một kẻ lữ 
hành ngao du trongthế giới của Đạo 
Đức và Sự Thật, 

Chỉ trừ một điều là trong cái thể giới đó, Ta 
chưa trông thấy một thánh nhân nào [ở cấp 
bậc thứ nhất], cũng chăng có một thánh 
nhân nào ở cấp bậc thứ hai, thứ ba hay thứ 
tư. 

Chẳng thấy có một người [t4 hành) khổ 
hạnh đích thật nào trong các hệ thống [giảng 
đdạyj của các vị thây khác. 

Thế nhưng, này Subhadda, nếu các t)-kheo 
[của Ta] biết sống một cách đúng đắn thì thể 
giới nào có thiếu gì những vị A-la-hán đâu". 


(Kinh Maha-parinibbana_ Sutta/Đại-bát Niết- 
bàn Kinh, Trường Bộ KinhDN 15, phần 
đoạn V, tiết mục 62, theo bản dịch từ tiếng 
Pa-li sang tiếng Anh củani cô Vajira và 
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Francls Story: Maha-parinibbana Sufta: Lasf 
days oƒ the Buddha, Buddhist Publication 
SocIety, Kandy, SrI Lanka, 1998) 


Qua những lời di huấn trên đây Đức Phật đã 
nhắc lại quãng đời mà mình đã trải 
qua trong Đạo Đức và Sự Thátnhư là một 
tấm gương, nhằm mục đích khuyến khích 
các đệ tử của mình hãy noi theo để biết sống 
một cáchđúng đắn Vậy sống đúng 
đẫn trong thế giới hiện tượng là phải như thế 
nào? Đó là cách phải dừng lại, tương 
tự như Đức Phật đã từng dừng lại, dừng lại 
trước sự thúc dục của bản năng, trước những 
thứ mê hoặc của sự sống, trước mọi chuyển 
động của thế giới, bởi vì tất cả những thứ ấy 
luôn sẵn sàng lôi cuốn mình vào những cuộc 
phiêu lưu bất tận. Sự dừng lại đó cũng là 
một điều kiện cần thiết giúp mình "trở về" với 
chính mình, với sự Trồng Không và Yên 
Lặng của thần xác,cảm giác,tâm thức và 
cáchiện tượnghiện lênbên trong tâm 
thức của chính mình. 


"Bài kinh về phép chú tâm dựa vào hơi 
thở "trên đây chính là phương pháp giúp 
mình thực hiện sự dừng lại đó. Đức Phật cho 
biết là mình "zá hài lòng về phép luyện tập 
này, mãn nguyện từ trong thâm tâm về phép 
luyện tập này”. Trong địp an cư tại Savatth1 


165 


HOANG PHONG DỊCH VIỆT 


Ngài cho biết là mình sẽ lưu lại thêm một 
tháng để chờ các tỳ kheo khắp nơi tÈ tựu về 
khu vườn phía đông trong trang viên của bà 
mẹ vị Migara trước khi Ngài thuyết giảng bài 
kinh này cho họ. 


Bài kinhgồm hai phần: trước hết Đức 
Phật giảng về phép mượn hơi thở để tập trung 
sự chú tâm hướng vào thân xác, cảm giác, tâm 
thức và các hiện tượng tâm thần, sau đó Ngài 
nhắc lại tất cả các yếu tô căn bản góp phần 
mang lại Đạo Đức và Trí Tuệ. Điều này cho 
thấy người tu tập phải hội đủ tất cả các phẩm 
tính mang lại cho mình một thân xác tính 
khiết và lành mạnh mộttâm thức trong 
sáng và thăng bằng, hầu giúp mình có thể 
luyện tập thiền định một cách hữu hiệu. Như 
vậy nếu cho rằng chỉ cần ” kiến tánh là thành 
Phật" hay "niệm Phật thành Phật" thì đây chỉ 
là các hình thức đơn giản hóa quá đáng Giáo 
Huấn của Đức Phật mà thôi. Sau đây là những 
lời cuối cùng mà Ngài đã lưu lại hầu nhắc 
nhở chúng ta về những chặng đường mà Ngài 
đã nêu lên trong cuộchành trình cuối 
cùng đưa chúng ta đến "bên kia" của "bên kia" 
bờ Giác Ngộ: 


"Này các tb-kheo, vậy Giáo Huấn trên đây 
[của Ta] gôm những gì? Đáy là Bón lãnh 
vực của sự chủ tám tỉnh 
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giác (Satipatthana/Tứ niệm xứ), Bốn sự 
cô găng đúng Ộ 
đắn (Sammappadhana/Tứ chánh cần), 


Bốn sức mạnh kỳ diệu (Iddhi-pada/Tứ thần 
tục), Năm khả năng (Indriyd/ngũ căn), Năm 
sức mạnh (BalaNgữũ lực), Bảy yếu tố giác 
ngộ (Bojjhanga/Ti hất giác chỉ), Con 
đường gôm tám sự đúng đắn(Aryastangica- 
marga/Bát chánh đạo). Này các tỳ-kheo đấy 
là những gì mà Ta đã trực tiếp chứng nghiệm 
được cho chính mình và mang ra giảng dạy 
cho các tfỳ-kheo, vậy các tfỳ-kheo phải ra 
sức học hỏi, trau dối, phát huy và thường 
xuyên luyện tập, và nhờ đó các tỳ kheo sẽ thực 
hiện được một cuộc sống tính khiết và lâu 
bên, hấu mang lại niềm an vui và hạnh 
phúc cho muôn loài, và đấy cũng chính là 
vì lòng từ bì đối với thế giới, và vì sự lợi 
íchcũng như sựan lành và niềm hạnh 
phúc cho thiên nhân và cả con người”. 

(¡d, phân đoạn III, tiết mục 62. Ngoài ra cũng 
xin lưu ýlà các thuật ngữ tiếng Hán ghép 
thêm trong các dấu ngoặc là chỉ nhằm mục 
đíchduy nhấtgúp cácđộc giả đã quen 
thuộc với Phật giáo Hán ngữ dễ theo dõi mà 
thôi). 


Những øì trên đây cho thấy việc tạo ra một 
mảnh đâtthuận lợihâu tìm mộtsự giải 
thoátcho mình là công trình và sự cô găng 
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của cảmột đời người, Thế nhưng chúng 
ta thường thấy phần đông những người tu 
tập chỉ loanh quanh trong việc chuẩn bị mảnh 
đật nhưng không hề nghĩ rằng là mình phải 
trồng hoa mâu để đạo ra một nơi an trú cho 
mình. "Bài kinh về phép chủ tâm dựa vào hơi 
hở” sẽ giúp mình dừng lại trước cuộc phiêu 
lưu đang đưa đây đời mình để có thể gieo 
những hạt giống ấy. 


Vậy chúng ta hãy mang ra thực hành những 
lời hướng dẫn thật rõ ràng trong bài kinh trên 
đây, hầu phát huy một sự chú tâm thật tỉnh 
giác giúp mình trở về với chính mình, với 
thân xác, cảm giác, tâm thức mình và các hiện 
tượngtân thằnhiện lênbên trongtâm 
thức đó. Dưới đây là tóm lược và lập lại thật 
ngắn gọn phép luyện tập về sự chú tâm đó. 


Trước hết chúng ta tìm một nơi yên tĩnh, chọn 
một chiếc gối ngồi (tọa cụ). thích hợp với tầm 
vóc của mình, tréo chân ngồi xuống, giữ lưng 
thật thăng, quên đi cuộc phiêu lưu đang mê 
hoặc và thúc đấymình và "đặt sang một bên 
mọi sự bảm víu và lo buôn liên quan đến thể 
giới", sau đó tập trung sựchú tâm vào 
phíatrước mặt, mượncon đường của hơi 
thở để mang sự chú tâmấy vào bên trong 
chính mình. Sự chú tâm đó gồm có bốn giai 
đoạn hay cấp bậc: 
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1- Chú tâm vào thân xác 


Giai đoạn đầu tiên và cũng dễ thực hiện hơn 
hết là tập trung sự chú tâm hướng vào thân 
xác bên trong thân xác, có nghĩa là không 
cỏn quan tâm đến béo lùn, to lớn, thơm tho, 
hôi hám, trẻ trung, xinh đẹp, già nua, xấu xí, 
v.v, bởi vì những thứ ấy tuy thuộc vào thân 
xác nhưng không phải là thân xác; đồng 
thời cũng không nghĩ đến ruột gan, phèo, 
phối, gan thận, máu huyết, các thứ bệnh tật 
bên trong cơ thể.., bởi vì những thứ ấy tuy 
thuộc vào thân xác, là thành phần của thân 
xác, nhưng không phải là thân xác. Chỉ 
cần duy nhất chú tâm vào hơi thở, đến một lúc 
nào đó thì mình sẽ chỉ còn cảm nhận được hơi 
thở vào và ra, thân xác qua các thể dạng hỗn 
tạp trên đây sẽ hóa thành một sự "trống không 
thật yên lặng và mênh mông". “Ndy các f}- 
kheo, Ta khuyên các tfỳ-kheo hãy xem hơi 
thở vào và ra là một thể dạng thân xác, tương 
tự như các thể dạng thân xác khác”. Dù cảm 
nhận được là mình to béo, xinh đẹp hay xấu 
xí, hoặc cảm nhận được đầu, mình, tứ chị, 
phèo phối, máu huyết, các thứ bệnh tật của 
mình, v.v. thì chúng cũng chỉ là các thành 
phầnhay thể dạng thân xác, mỗi thứ 
đều tương tự như nhau. Phía sau những thứ ấy 
chỉ là một sự trống không to lớn mà thôi. 
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Hãy tập luyện như thế cho quen dân, sau đó 
mỗi khi ngồi xuống thì mượn ngay hơi 
thở để chú tâm vào thân xác, một lúc sau thì 
sẽ chỉ còn cảm nhận được hơi thở, thân 
xác trở thành một sự "trống không thật sâu 

a", Sau khi thực hiện thuần thục được giai 
đoạn này thì sẽ tập hướng sự chú tâm vào 
các cảm giác. 


2- Chú tâm vào cảm giác 


Sau khi ngồi xuống và biến thân xác trở 
thành hơi thở vào và ra thì tiếp tục mượn các 
lànhơi thởấy để hướng sự chú tâm vào 
các cảm giác bên trong các cảm giác, tức có 
nghĩa là ý thức được các sự cảm nhận như 
nóng, lạnh, các sự đụng chạm của da thịt, mùi, 
vị, âm thanh, tiếng động, tất cả chỉ đơn giản là 
các sự nhận biếtcủa các giác quan. Tuy 
chúng liên hệ với cảm giác nhưng không phải 
là cảm giác mà chỉ là những sự tiếp xúc giữa 
các cơ quan giác cảm và môi trường chung 
quanh. Đồng thời các sự nhận biết như thích 
thú, khó chịu haytrung hòa, dù tùy 
thuộc vào cảm giác nhưng không phải là cảm 
giá mà chỉ là những sự diễn đạt của tâm 
thứcvề những sựtiếp xúcgiữa các cơ 
quan giác cảm và môi trường. Do đó chỉ cần 
tập trung sự chú tâm vảo hơi thở, đến một lúc 
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nào đó thì chỉ còn cảm nhận được hơi thở vào 
và ra, cáccảm giác chỉ là nhưng sự tiếp 
xúc giữa các giác quan và môi trường, những 
thứ ây đều như nhau, không có một sự khác 
biệt nào giữa các cảm giác với nhau. “Nảy các 
f)-kheo, Ta khuyên các t)-kheo hãy xem sự hít 
vào vàthở raấy là mộthình thức cảm 
giác tương tự như các cảm giác khác". Dù 
cảm nhận được là nóng, lạnh, đau đớn, khó 
chịu,thích thú haytrung hòathì tất cả 
cũng tương tự như nhau: mỗi cảm giác cũng 
chỉ là một sự cảm nhận. Từ bên trong của bên 
trong chúng mọicảm giácđều là một 
sự "trồng không thật sâu xa"'.. 


3- Chú tâm vào tâm thức 


Sau khi thực hiện được giai đoạn thứ nhất là 
hòa nhập thân xác với hơi thở, và giai đoạn 
thứ hai là hòa nhập các cảm giác với hơi thở, 
thì tiếp tục mượn các làn hơi thở ấy để chuyên 
sự chú tâm hướng vào tâm thức bên trong tâm 
thức, hầu nhận biết thật minh bạch các hiện 
tượnghiện lênbên trongtâm thức mình 
dưới hình thức tư duy, xúc cảm và tác ý - tức 
là các sự tạo tác tâm thần - và ý thức được 
rằng tuy chúng thuộc vào tâm thức, hiện 
lên bên trong tâm thức, nhưng không phải 
là tâm thức. Chúng chỉ đơn giản là những gì 
phát sinh từ sự vận hành của tâm thức dưới 
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sự chỉ phối của nghiệp tồn lưu trong tâm 
thức mỗi khi chúng tiếp xúc với các tín hiệu 
phát sinh từ các giác quan và được đưa vào 
bên trongtâm thức. Do đó dù các hiện 
tượng tâm thần hiện lên trongtâm thức, tùy 
thuộc vào tâm thức, nhưng chúng không phải 
là tâm thức. Vì thế chỉ cần tập trung sự chú 
tâm vào hơi thở, đến một lúc nào đó thì chỉ 
còn cảm nhận được hơi thở vào và ra, các sự 
chuyển động của tâm thức - dù là dưới hình 
thức nào - thì cũng chỉ là các "thể dạng" hay 
"quá trình vận hành” của tâm thức mà thôi, 
mỗi thể dạng hay quá trình là một sự chuyển 
động phát sinh từ các nguyên nhân và điều 
kiện liên hệ với nó. Do đó tất cả các sự 
chuyên động của tâm thức dù là dưới thể dạng 
hay quá trình nảo thì cũng chỉ là một hình 
thức vận hành của tâm thức tương tự như tất 
cả các hình thức vận hành khác: “NWảy các f}- 
kheo, Ta khuyên các tfỳ-kheo hãy xem sự hít 
vào vàthở raáy làmột thể dạng tâm 
thứctương tựnhư các thể dạng tâm 
thức khác". Dù vẫn tiếp tục cảm nhận được 
sự vận hảnh của tâm thức thế nhưng bên trong 
của bên trong sự vận hành đó chỉ là một 
sự "trồng không thật sâu xa". 


4- Chú tâm vào các hiện tượng tâm thần 
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Sau khi ngồi xuống biến thân xác, cảm 
giác vàtâm thứctrở thành những làn hơi 
thở vào và ra, giúp tâm thức trở nên yên lặng, 
thăng bằng và trong sáng thì tiếp tục mượn 
các làn hơi thở ấy để hướng sự chú tâm vào 
các hiện tượng tâm thần bên trong các hiện 
tượng tâm thần, hầu ý thức được bản chất, các 
phẩm tính cũng như các hình thức bấn loạn 
của chúng. Vậy các hiện tượng tâm thần là gì? 
Đó là tất cả những gì hiện lên bên trong tâm 
thức mình như tư duy, xúc cảm và tắc ý, nói 
một cách khác thì đây là các sự "tạo tác thâm 
thàn:chẵng hạn nhưvui buồn, hạnh 
phúc, giận dữ, tham lam, bám víu, hy vọng, từ 
bi,hiểu biết, sáng suốt, khổ đau, si mê, trí 
tuệ v.v., chúng là kết quả phát sinh từ sự 
tương tác giữa nghiệp tồn lưu trên dòng tri 
thức và các đối tượng cảm nhận của ngũ 
giác vàtâm thức. Dầu sao cũng cần phân 
biệt thật rõ ràng giữa tâm thức là một "khả 
năng" hay "chức năng" tâm thần, phát sinh từ 
nghiệp và là thành phần "cấu hợp" thứ năm 
trong số "năm cấu hợp"⁄ngũ uẫn" tạo ra 
một cá thể, và các "hiện tượng tâm thần" hay 
các sự "tạo tác tâm thần" là những gì phát sinh 
từ sự "vận hảnh” của tâm thức liên quan 
đến nghiệp tồn lưu bên trong nó và các đối 
tượng cảm nhận của chính nó. 
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Các hiện tượng hay các sự tạo tạc tâm thần ấy 
-tư duy, xúc cảm, tắc ý- cũng là các hiện 
tượng cấu hợp, do đó bản chất của chúng cũng 
là vô thường, khổ đau và vô thực thể. Thế 
nhưng chúng ta thì lạ bám víu vào cái mớ 
hỗn tạp đó để nhận diện chúng là "tôi", "cái 
tôi", "cái ngã" hay cái "linh hồn" của mình. và 
sau cùng xem chúng chính thật là "mình". Thế 
nhưng cáchiện tượngtâm thần luôn biến 
độngvà đổi thay, tư duy, xúc cảm, tác ý tiếp 
nối nhau hiển hiện và biến mắt thật. nhanh 
chóng. Đức Phật bảo rằng nếu muốn nhận 
diện "cái tôi" ("cái ngã") của mình thì tốt 
hơn nên căn cứ vào thân xác bởi vì thân xác 
ít biễn đôi hơn. Thật vậy mỗi sáng nhìn vào 
gương chúng ta nhận diện ngay được là chính 
mình, không có gì thay đổi nhiều so với ngày 
hôm qua trước khi lên giường, thế nhưng các 
sự suy nghĩ của ngày hôm qua thì có thể là 
mình đã quên mất. Đó làtính cách vô 
thường và vô thực thể của các hiện tượng hay 
các sự tạo tác tâm thần. 


Vậy chúng ta hãy mượn những làn hơi thở để 
hướng sự chú tâm vào bên trong của bên trong 
các hiện tượng tâm thần ấy hầu nhận thấy bản 
chất và các đặc tính của chúng để hiểu rằng 
chúng chỉ là vô thường, không hề hàm chứa 
một "cái tôi” hay cái "linh hồn" nào cả. Do đó 
chỉ cần tập trung sự chú tâm hướng vào hơi 
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thở, đến một lúc nào đó thì chỉ còn cảm nhận 
được hơi thở vào và ra, không còn bất cứ 
một hình thức nào của "cái tôi" hiện lên với 
mình nữa. “Nảy các fÈ-kheo, ta khuyên các f}- 
kheo hãy xem sự hít vào và thở raấy là 
một hiện tượng tám thân tương tự như 
các hiện tượng tâm thân khác”. Dù vẫn tiếp 
tụccảm nhận được các hiện tượng tâm 
thần thế nhưng bên trong của bên trong 
các hiện tượngtâm thần ấy không có một "cái 
tôi" nào cả, mà chỉ là một sự "trống không 
thật sâu xa". 


Khi nào cảm nhận được thân xác (1), cảm 
giác (2),tâm thức (3), các hiện tượng tâm 
thần (4) và "cái tôi" hay "cái ngã" của mình 
(5) - tức là năm thành phần cấu hợp/ngũ uẫn 
tạo ra một cá thể - từ bên trong của bên trong 
những thứ ấy thì một sự "trống không 
thật sâu xa" sẽ hiện ra với mình và đấy chính 
là sự "dừng lại" (nirodha) mà mình vừa thực 
hiện được. Đó cũng là cách mà mình tách ra 
khỏi cuộc phiêu lưu triền miên của sự hiện 
hữu trói buộc trong thế giới hiện tượng, giúp 
mình trở vỀ với con người đích thật của mình, 
hầu tìm thấy một sự Tự Do Tuyệt Đối cho 
chính mình. 
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Bón cấp bậc luyện tập về sự chú tâm 
dựa vào hơi thở 


Cốt lõi của bài kinh trên đây là l6 giai đoạn 
luyện tập về sự chú tâm tỉnh giác mang lại cho 
mình sự giải thoát cuối cùng, do đó cũng xin 
mạn phép nhắc lại về 16 giai đoạn luyện tập 
này như dưới đây: 

Cấp Bậc thứ I: tương đương với lãnh 
vực chú tâm thứ nhất hướng vào "thân xác" 
nêu lên trong Bài kinh về sự chú tâm tỉnh 
giác (Satipatthana Sufta/Tư niệm xứ), đó là 
cách chú tâm vảo hơi thở hầu làm lắng xuống 
các sự tạo tác trên thân thể: 

I- khi hít vào dài và thở ra dài thì ý thức được 
là mình hít vào dài và thở ra dài. 

2- khihít vàongắn vàthở rangăn thì ý 
thức được là mìnhhít vàongắn và thở 
ra ngắn. 
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3- tập nhận biếtvàtheo đõihơi thở qua 
các tác động của nó trên toàn thân thể: đầu 
mũi, ngực, phối, bụng, v.v. 

4- tập cảm nhận sự luân lưu của từng hơi 
thở vào và ra hầu làm lắng xuống các sự 
tạo tác trên thân thê(các sự cảm nhận liên 
quan đến thân xác). 

Cấp Bậc thứ II: tương đương với lãnh 
vực chú tâm thứ hai hướng vào các "cảm 
giác" nêu lên trong Bài Kinhvể sự chú 
tâm Tĩnh Giác (Satipatthana Sutta/Tư niệm 
xứ), đó là cách chú tâm vào hơi thở hầu làm 
lắng xuống các sự tạo tác tâm thần dưới hình 
thức các cảm giác (thích thú, đau đớn, khó 
chịu, v.V.): 

5- tập cảm nhận được sự hân hoan qua 
từng hơi thở vào và ra. 

6- tập cảm nhận được sự thích thú qua 
từng hơi thở vào và ra. 

7- tập cảm nhận được các sự tạo tác tâm 
thần (các cảm giác hiện lên trong tâm thức) 
qua từng hơi thởvảo và ra. 

S- tập cảm nhận sự luân lưu của từng hơi 
thở vào và ra nhằm làm lắng xuống các sự 
tạo tác tâm thần dưới hình thức các cảm giác. 

Cấp Bậc thứ III: tương đương với lãnh 
vực chú tâm thứ ba hướng vào "tâm thức” nêu 
lên trong Bài kinhvề sự Chú Tâm Tỉnh 
Giác (Safipatthana Suffta/Tứ niệm xứ), đó là 
cáchchú tâmvàohơi thởhằu mang lại 
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sự vững vàng và thăng bằng cho tâm thức (có 
nghĩa là làm cho sựvận hành của tâm 
thức lắng xuống haygiảm  bớt,tâm 
thức không còn bị khuấy động, xao lãng hay 
bắn loạn): 

9- cảm nhận được sự hiện hữu của tâm 
thức qua sự vận hành của nó, tức là sự hiển 
hiện của tư duy, xúc cảm và tác ý. 

10- mượn sự luân lưu của hơi thở để mang lại 
sự hài hòa cho tâm thức. 

11- mượn sự luân lưu của hơi thở đề mang lại 
sự vững vàng (thăng bằng) cho tâm thức. 

l2- mượn sự luân lưu của hơi thở để buông 
xảtâm thức (giúptâm thức không bám 
víu hầu mang lại cho nó một sự bình lặng vả 
thăng bằng ). 

Cấp Bậc thứ IV: tương đương với lãnh 
vực chú tâm thứ tư hướng vào các "hiện tượng 
tâm thần" nêu lên trong Bài Kinh về sự Chú 
Tám Tỉnh Giác (Satipatthana Sufta/Tứ niệm 
xứ), đó là cách chú tâm vào hơi thở hầu giúp 
mình cảm nhận và quán thấy được vô 
thường của mọi hiện tượng nhằm mang lại 
cho mình sự thức tỉnh và buông bỏ: 

13- qua từnghơi thởtập quán thấy bản 
chấtvô thường (của thân xác,cảm giác, 
sự vận hành của tâm thức, các hiện tượng tâm 
thần). 

14- qua từng hơi thở tập cảm nhận thật sâu 
xa về vô thường nhằm mang lại cho mình sự 
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"tỉnh ngộ" (không còn chìm đắm trong đam 
mê và dục vọng). 

15- qua từng hơi thở tập dồn tất cả sự chú 
tâm hướng vào sự đình chỉ (dừng lại, không 
đuôi bắt và bám víu vào các hiện tượng nữa). 
16- qua từng hơi thở tập dồn mọi nỗ lực vào 
sự buông bỏ hay xả bỏ. Sự buông bỏ hay xả 
bỏ đó sẽ giúp mình kịp thởi dừng lại trước vô 
thường và khổ đau. Sự buông bỏ và dừng lại 
đó chính là Niết-bàn. 


Xin lưu ý bốn cấp bậc luyện tập trên đây 
mang tính cách tuần tự, mỗi cấp bậc đòi hỏi 
mộtthời gian luyện tập dài hay ngắn tùy 
theo khả năng của mỗi người. Khi nào đã thực 
hiện được cả bốn cấp bậc thì khi đó mỗi khi 
hành thiền thì mới có thể lướt qua tất cả bốn 
cấp bậc cùng một lúc. Ngoài ra cũng xin nhắc 
lại một điều thật quan trọng khác là hơi 
thở không phải là đối tượng của sự chú 
tâm mà chỉ là một phương tiện chuyển tải 
sự chú tâm. Đối tượng trực tiếp của sự chú 
tâm là thân xác, cảm giác, tâm thức và những 
gì hiện lên bên trong tâm thức. 
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Bảng tóm lược 16 giai đoạn luyện tập về sự chú tâm tỉnh giác 


Safipatthana Sutta 


1. Chiêm nghiệm về 
thân xác 


2. Chiêm nghiệm về 
giác cảm 


3. Chiêm. 
nghiệm vệ tâm thức 


4. Chiêm nghiệm về 
các hiện tượng (tâm 
thân và thê giới) 


Anapanasati Sutta Bốn cấp bậc 
1. Hơi thở dài 


2. Hơi thở ngắn 


Cấp bậc I 
3. Cảm nhận toàn thân thể 
4. Làm lắng xuống các sự 
tạo tác trên thân thể 
5. Cảm nhận sự hân hoan 
6. Cảm nhận niềm phúc hạnh 
7. Cảm nhận các sự tạo tác tâm SE:BSEĐ 
thân 
8. Làm lắng xuống các sự 
tạo tác tâm thân 
9. Cảm nhận sự vận 
hành của tâm thức 
10. Mang lại sự hài hòa cho tâm 
thức 
11. Tạo ra sự vững CN,:BRE II 
vàng cho tâm thức 
12. Buông xả tâm thức 
13. Suy nghiệm về vô thường 
14. Suy nghiệm về sự tỉnh ngộ 

Cấp bậc IV 


15. Suy nghiệm về sự chấm 
dứt 


16. Suy nghiệm về sự buông 
bỏ 
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Một vài tư liệu xem thêm có thể tìm 
được trên mạng 


- Anapanasafi Suífa (Bản Việt dịch của Hòa 
Thương Thích Minh Châu): 


http://www.budsas.org/un1u-kinh- 
trungbo/trungl 1§.htm 


- Anapanasati Suita: Kinh quản niệm hơi 
thở (Thiên sư Thích Nhât Hạnh tóm lược): 


http://langmaI.org/tang-kinh-cac/kinh- 
van/kinh-van/kinh-quan-niem-hoi-tho 


- Anapanasati Sutta (Thanassaro Bhikkhu 
dịch từ tiêng Pa-li sang tiêng Anh,): 


http://www.accesstoInsight.org/tipitaka/mn/m 
n.118.than.html 


- Anapanasafi Suía (G1Ì Frondal dịch từ tiếng 
Pa-li sang tiêng Anh): 
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(https://fr.scribd.com/document/339250772/A 
napanasafi-Sutta-by-GIl-Fronsdal-pdf) 


- Anapanasati Sua (Michel Nicolas dịch từ 
bản tiêng Anh củanhà sư Balangoda 
Anandamaitreya Mahathera sang tiêng Pháp): 


http://www.buddhaline.net/Meditation-sur-la- 
Tespiration 


- Anapanasafi - Mindƒfulness oƒ the Breathing 
- - lmroducHon to Mindƒfuiness (do nhà 
sư Sofapanna Jhanananda/Jeffrey 5, 
Brooks, phối hợp từ các bản dịch của ba nhà 
sư Bhikkhu Nanamoli, Bhikkhu Bodhi và 
Bhikkhu Thanissaro): 


http://www.greatwesternvehicle.org/pali/Phala 
_ NiIkaya/anapanasafisutta.htm 


- Anapanasafi Suffa (song ngữ Pali - Pháp) 


http:/www.buddha- 
vacana.org/fr/sutta/maJjhima/mn1I I8.html 


- Hai quyển sáchgiá trịgộp chung các 
bài thuyết giảng về kinh 4napannasafi 
Sufíacủanhà sư Thái Lan Buddhadasa 
Bhikkhu: 

I- Anapanasdafi - Mindfulness with Breathing 
- Unveiling the secrets oƒ LỰỨe: a Manual for 
Serious Beginners (Anapanasafi - Tỉnh 
thứctrong từng hơi thở: Khám phá bí 
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mật của sự sống: Quyền sách giáo khoa dành 
cho những người mới tu tập có trình độ cao), 
Buddhadasa Bhikkhu (Santikaro Bhikkhu - đệ 
tử người Mỹ của Buddhadasa Bhikkhu - dịch 
từ tiếng Thái sang tiếng Anh). 

http://www.dhammatalks.net/Books3/Bhikkhu 


_Buddhadasa Anapanasati Mindfulness with 
_ Breathing.htm 


2- Anapanasafi (Mindfulness of. Breathinp) 
(Anapannasafi: Tĩnh thức trong từng hơi thở). 
Buddhadasa Bhikkhu (Bhikkhu Nagasena - 
một nhà sư rất nổi tiếng, sinh ra tại một 
vùngbiên giớigiữa Miến Điện và 
Bangladesh, từng tu học tại Thái Lan, Tích 
Lan và Anh Quốc, thông thạo nhiều thứ tiếng 
- dịch từ tiếng Thái sang tiếng Anh): 


(http://www.buddhanet.net/pdf. file/anapanasa 
ti.pd?) 


http://www.dhammatalks.net/Books3/BhikkhUu 
_Buddhadasa Anapanasati Mindfulness with 
_ Breathing.htm 


Bures-Sur-Yvette, 19.07. L7 
Hoang Phong chuyển ngữ 
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VỀ DỊCH GIẢ 


Dịch giả Nguyễn Đức Tiến, bút hiệu: Hoang 
Phong, sinh năm 1939, Tiến sĩ Khoa học, tốt 
nghiệp đại học Khoa học Sài Gòn, đại học Oslo 
- Na-uy, đại học Paris-Sud, tại các đại học này 
ông đều có một số bài khảo cứu viết riêng hoặc 
viết chung với các khoa học gia khác. Ông là 
cựu Giảng sư Đại học Khoa Học SalIgon, cựu 
giáo sư thỉnh giảng đại học Cần Thơ, đại học 
Đà Lạt, cựu Địa chất gia và Kỹ sư tầm khảo 
công ty dầu khí TOTAL, và cũng là thành viên 
của Hội Thiền Học Quốc tế AZI (AssocIation 
Zen Internationale). Ông về hưu năm 1999, và 
hiện định cư tại Pháp quốc. 


Trong những năm gần đây, ông đã dảnh toản 
thời gian, công sức nghiên cứu và chuyên ngữ 
kinh sách Phật giáo của các vị cao tăng Phật 
giáo Tây Tạng, góp phần hoăng dương Phật 
pháp, mang lại lợi ích cho chúng sinh. 


Sách đã xuất bản: 
Hơn 30 đầu sách bao gồm sách chuyển ngữ và 


trước tác. Xem danh sách các sách đã xuất bản 
tại Thư Viện Hoa Sen. 
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Hình bìa: Ảnh của Chơn Quán chụp trong chính 
điện chùa Huyền Không Sơn Thượng, thôn Đồng 
Châm, phường Hương Hồ, thị xã Hương Trà, tỉnh 
Thừa Thiên - Huế 
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